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: الاسلام الاحتجاجي فق تونس ‏ 2 . 


: مستقبل الصحوة الاسلامية 
:> تشرير تجميعي : الصحوة الديئية الاسلامية : 


المتحتويّات 


: الندوة التمهيدية لتحديد محاور بحث الصحوة الاسلامية ا 
: أعيال الندوة الرئيسية عن دراسة الصحوة الاسلامية 


: الصحوة الإسلامية في مصر ....... . محمد أحمد تخلف الله 
تعقيب 66666066666666 0.0.060660626060666 ش. محمد الغزالي 
: الصحوة الاسلامية في بلاد الشام: 
مثال سوريا 6066606 60266066.6666666... 3. الحبيب اللتنحان 
تعقيب مان اط ليده ل ع ول اوه الوم لاو ل قا إفهمى لجدعان 
عن الصحوة الاسلامية في لبنان ا 2101 
: الحركة السلفية والجماعة 
الديئية المعاصرة في المغرب .......... د. محمل عابد الجايري 
تعقيب امو و طح اا الما اوم بوب عتدالكره غلاب 


د. محمد عبدالباقي الهرماسي 
تعقيب : تحليل للعناصر المكونة للظاهرة 


الاسلامية بتونس (حركة الاتجاه الاسلامي) ..... راشد الغنوشي 
: الصحوة الاسلامية بين الواقع والطموح 31 شكري فيصل 


خصائصها ‏ أطوارها ‏ مستقبلها 


وأعا قا ءا واه فقا .د ود قدا واه وا ود و انافاه م هد وا واه م م واه داقاماء. قاقاف د ناماه مه مد رده قدامء 


اخ اسماعيل صري عبدالله لا 


الفرونا 


د اسائي صبر يكب راط 


حين كلفت جامعة الأمم المتحدة منتدى العالم الشالث (مكتب الشرق الأوسط) إعداد 
مشروعها البحثي «المستقبلات العربية البديلة» حرصت على أن تغطي البحوث تلك الجوانب من 
الحياة العربية التي لم تكن موضع دراسة علمية وافية. وقد تولاها باحثون عرب عملوا في استقلال 
كامل”". وهكذا اهتم المشروع بقضايا مثل الديمقراطية" والتركيبات الاجتماعية" وعملية صنع 
القرار”» والآثار الاجتراعية والسياسية للثروة النفطية". 


وما كان ما جرى من تنمية حتى الآن في مختلف الأقطار العربية لم يحقق آمال غالبية العرب. 
فضا عا ترتب عليها من ارتباط متزايد بالرأسمالية الغربية اقتصادياً وشياس] ومشكريا وخضارباء 
كان من الواجب أن نهتم بالاتجاهات التي تعبر عن عدم رضاها عن التجربة. ومن الشابت أن 
اتجاهات النقد تتجسد في مجموعتين. الأولى يمكن وصفها بالاتجاهات الإصلاحية وتضم كل من 
ينقدون هذا الوجه أو ذاك من وجوه التجربة ليككون إيقاع التنمية أسرع وليصطحب النمو 


(*) رئيس منتدى العالم الثالث. وزير التخطيط السابق في جمهورية مصر العربية. 

2)14/8'١ انظر: جامعة الأمم المتحدة. «مشروع المستقبلات العربية البديلة : وثيقة المشروع.» (القاهرة,‎ )١( 
.)١1446 وابراهيم سعد الدين [وآخرون]»: صور المستقبل العري» ط ؟ ر(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية,»‎ 

(؟) انظر: محمد مصطفى القباج [وآخرون]» تجربة الديمقراطية في المغسرب (القاهرة: دار المستقبل العربي» 
1341). 

(*) انظر: عصام الخفاجي» الدولة والتطور الرأسمالي في العراق» 1978-1454 (القاهرة: دار المستقبل 
العري؛ *1947). 

(5) انظر: كيف يصئع القرار في الوطن العربي: ابحاث ومشاقشات الندوة العلمية التي عقدت في القاهرة 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 1948). 

(5) انظر: احمد يوسف احمدء معدّء تأثير الثروة النفطية على العلاقات السياسية العربية (القاهرة: دار المستقبل 
العري. 1486). 


الاقتصادي بقدر من الديمقراطية؛ ويؤدي الى توزيع أفضل للدخول للتغلب على مشكلة الفقر والحد 
من الفجوة الغذائية وترشيد صنع القرار. . . الخ . أما المجموعة الثانية فهي تعارض نموذج التنمية 
المتبع من أساسه. وتجد لمعارضتها أصداء واسعة في الأوساط الشعبية وبين الشباب خخصوصا. وكان 
من الطبيعى في دراسة مستقبلية» أن نركز اهتامنا على أصحاب المواقف الجذرية في معارضة 
الأوضاع السائدة» تلمساً لما يمكن أن تحمله من مشروع مجتمعي بديل وجحاولة لتصميم مشاهد 
مستقبلية (سنارات)”' بديلة. ويعرف كل من يعيش الواقع العربي أن المعارضة الجذرية تأت من 
حركتين على اختلاف فصائل كل منهيما وتعددها: حركة الصحرة الإسلامية» والحركة التقدمية 
العربية. ومن ثم كانت دراسة كل منهما. 

وهناك عدد لا يستهان به من الدراسات اللمتنائرة والجزئية عن كل من الحركتين. ولكئنا م نجد 
دراسة شاملة تمت أساساً بمشاركة واسعة من ينتمون إلى كل حركة. ولهذا حرصنا على أن تكون 
الدراسة في إطار «المستقبلات العربية البديلة» دراسة علمية صادقة. بمعنى توجههالمعرفة الواقع. 
وليس للحكم عليه أو اتخاذ موقف منه. وكان ذلك أمراً روزن فنحن نقوم بدراسة علمية لظواهر 
سياسية ولا نمارس في هذا المقام أي عمل سياسي. وحتى نصل الى نتائج يمكن الاطمئنان اليهاء 
بذلنا كل الجهد الممكن لإشراك ممثلين فكريين لتلك الاتجاهات في الدراسة وأفسحنا في المجال لهم 
ليطرحوا نظرتهم للمجتمع» وما يقدرون أنه دورهم وما يعتمدون من أساليب لنشر دعوتهم» وما 
يرون أنه عقبات في طريق تقدم تلك الدعوة. 

وأود هنا أن أنوه بسرورنا لاستجابة كل من دعوناهم للمشاركة, إلا من تعذر عليه ذلك 
لظروف خاصة. وتأكيداً لهذا المنبج بدأ العمل في دراسة حركة الصحوة الإسلامية بندوة عقدت في 
مديئة القيروان في تونس. وقد حددت تلك الندوة إطار الدراسة» واتفقت على الأمور التي يتعين 
دراستها تفصيلا. واقترحت أسهاء من يتولون الدراسة. وقد أرسلت الأوراق التفصيلية الى معقبين 
تفضلوا بكتابة آرائهم . ثم دعونا الى ندوة في تونس حضرها أصحاب الأوراق والمعقبون» وعدد آخر 

من المهتمين بالموضوع على تعدد زوايا رؤيتهم . . وهكذا ضمت الندوة نيال مباشراً لأهم الاتجاهات 

داخل الحركة, وكذلك عدداً من المفكرين الإسلاميين غير المنضمين لحركات منظمة. وقد اهتم 
بعض من حالت ظروفهم دون الحضور بإرسال اسهامات مكتوبة وجدت مكانها في هذا الكتاب . 

وأود أن أوضح أن هذا الجهد كله لم يغط كل جوانب حركة الصحوة الإسلامية في الوطن 


العربي؛ ولا عالج ما عالج من قضايا بالمستوى نفسه من العمق. ولم يكن ذلك وارداً في إطار 
«المستقبلات العربية البديلة» بما أتيح له من موارد مالية محدودة وأفق زمني محدد. وغاية جهدنا في كل 


(1) أرى تعريب كلمة سيناريو لتدخل مفردات اللغة العربية. ويقول صاحب الصحاح «تعريب الاسم الأعجمي 
أن تتفوه به العرب على منباجها». وهذا ما فعلته العرب بالفعل مثلا مع كلمة دراحخمة الاغريقية إلى درهم . وأطبرح على 
القراء لظ لفظ «سنار للمفرد حيث أن الياء السابقة للشون ليست في الواقع الا علامة كسرة والواو علامة صفة في حين 
الالف التالية للنون يجب أن تبقى لأنها تقابل في النطق فتحة مدودة. وهكذا نحتفظ بالاصوات الأساسية للكلمة مع 
نطقها على وزن عربي مألوف. 


ما قمنا به من دراسات في هذا الموضوع أو غيره لا تتجاوز زيادة حجم المعرفة ا مناحة على أساس 
علمي وحفز الباحثين كل في مجاله على إجراء المزيد من البحث العلمي والدراسة المستفيضة لتلك 
القضايا التي تحكم المستقبل العربي. ْ 

وإنني إذ أرجو أن يسهم هذا الكتاب في زيادة المعرفة العلمية بحركة الصحوة الإسلامية أععبر 
عن شكر جامعة الأمم المتحدة ومنتدى العالم الثالث لكل الاخوة الذين أسهموا في الدراسة في شكل 
أو في آخر. ويبقى بعذ ذلك ما نحسه من تقدير وعرفان للأستاذ مصطفى الفيلالي عضو اللجنة 
التوجيهية لمشروع «المستقبلات العربية البديلة» الذي أشرف على الدراسة منذ اللحظة الأولى» 
وأثراها بفكره. وخدمها باتصالاته الواسعة. وأعطاها من وقته وجهده كل ما يمكن منذ تنظيم الندوة 
الأولى» وحتى تحرير هذا الكتاب وكتابة ما استخلصه من مناقشات الندوة الختامية . 


الفصّلالأول 
الندوّة التمهمدئّة لتتحدِيّد مماوز 
بحث الصخوة الإسلاميه 


في إطار مشروع المستقبلات العربية البديلة» انعقدت في مدينة القيروان (تونس) خلال الفترة 
١١-٠‏ آذار/ مارس ”1987 ندوة تمهيدية لمناقشة المقترح المبدئى في شأن محاور البحث الخشاص 
بظاهرة «الصحوة الدينية الإسلامية» 8 


وقد دارت أعمال الندوة حول مناقشة المقترح المبدثي في شأن محاور البحث؛» وتبادل الرأي 
حول سبل تصميم وإنجاز محاور البحث المختلفة . 


وحضر الندوة: 
ابراهيم شبوح (تونس) 
الحبيب الجنحاني (تونس) 
محمد عابد الجابري (المغرب) 
عاليعيد (مصر) 
عباس الجراري (المغرب) 
عبد الياقيالحرمامي (تونس) 
عب الخريم لاتب (الغرب) 
عد تيد لخر (تونس) 
عمار الطالبي (الجزائر) 
محمد أحمد خلف الله 0 
مصطفى الفيلالي (منسق البحث) 

وفيا بل المقترح المبدئي وملخص أعيال الندوة. 
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أولاً : الصحوة الدينية الاسلامية 
اقتراح مبدئي بشأن محاور البحث 


ارتأت اللجنة التوجيهية المشرفة على مشروع «المستقبلات العربية البديلة» أن تدرج موضوع 
الصحرة الدينية الاسلامية في عداد الأبحاث الجديرة بالعناية» والمقررة للإحاطة بمقومات المستقبل 
العربي لما للعامل الديني من أهمية واضحة بين العوامل الكبرى المؤثرة في حاضر المجتمع العربي؛ 
واستشرافاً لما للدين من مكانة في نحت سات المستقبل. وتؤمن اللجنة التوجيهية بأن ما أصبحت 
تتصف به عاطفة الانتساب الديني في المجتمع الإسلامي العربي المعاصر من عمق ومن شمول وقوة» 
يشكل في ذاته ظاهرة جديرة بالعناية تتسع دائرة التشارك فيها بين فئات المجتمع العربي» على ما بين 
أوطانه من تباين في مراتب المعرفة والرزق ومن تفاوت في درجات المشاركة في الحياة السيساسية» 
القطرية منها والقومية. وإذا كانت اللفظة المستعملة للدلالة على هذه الظاهرة الاجتماعية ‏ الثقافية 
هي لفظة الصحوة الدينية» فذلك لأن هذه الصحوة حالة من الطموح وهي تسعى جاهدة الى ان 
تكتسب الوسائل الضرورية الكفيلة بتحقيق الغبضة الشاملة للمجتمع العربي المعاصر» نهضة لا تقوم 
على القطيعة بين المواطن العري المسلم وبين عقيدته وثقافته, ولا تسكت عن انبتات السند 
الحضاري بين ما تؤول اليه المتغيرات الكبرى المؤثرة وبين الزاد الثقافي الذي يستمد منه المجتمع 
العربي مقومات الذاتية» ولا تنصرف عن إشكاليات المجتمع العربي المسلم في ما يعانيه من أزمات 
وما يلقاه من مصاعب» بالقياس الى بناء الدولة ورفيع قيود التبعية الاقتصادية واسترجاع مقومات 
العزة والكرامة الإنسانية. 


١‏ مظاهر الصحوة 


إن الصحوة الاسلامية حقيقة واضحة تبرز في عامة الأقطار العربية الاسلامية بمظاهر متعددة. 
وأصبحت محل عناية الباحثين بما ينتابها من طفرات الغلوء وما تنجر اليه من مظاهر العنف. ويما 
ترومه من مقاصد شاملة لمختلف مظاهر الحياة الإجتاعية. وإن احصاء هذه المظاهر المختلفة 
المدروسة منها والمستجدة أمر جدير بالبحثء ليكون المنطلق الموضوعي المعتمد في طلب التأويل لهذه 
الظاهرة» وفي استشراف مستقبل تأثيرها في الحياة العامة وفي التيارات الفكرية والثقافية في المجتمع 
العربي المسلم . 

أ- قد يكون من المفيد أن يشمل الجزء الأول هذا من البحث في إحصاء المظاهر المختلفة 
للصحوة الدينية» ميادين السياسات الحكومية في ما اتخذته من إجراءات قانونية وتشريعية تتعلق 
بصيغة الحكم ومبدأ الشورى» وبقضايا الأحوال الشخصية من زواج وأسرة وميراث». وما اثختارته 
من تحويرات لنزلة المرأة داخحل المجتمع. كا يكون من المناسب درس مقدار العناية الرسمية بشؤون 
الدين في المياكل الحكومية؛ وما أقامته الحكومات العربية من وزارات أو إدارات مختصة بالشعائر 
الدينية لبناء المساجد وتنظيم قوافل الحج والإنفاق عليها بالعملة الصعبة. وما تخصصه وزارات 
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التعليم والبحث العلمي للتربية والثقافة الدينية من نصيب ومن اعتهادات وما اختارته من حلول 

ولا تقل الإجراءات الاقتصادية أهمية عن الاجراءات التربوية في ما أقدمت عليه الحكومات» 
أو أحجمت عنه من خطوات تتعلق بتنظيم الزكاة والملاءمة بينها وبين الجباية الوضعية» وما لها من 
مواقف تجاه النظام المصرفي وقضية التسليف والفائض» ومقدار عنايتها بمآل العائلات الاسلامية 
المهاجرة للعمل في الأقطار النصرانية» ومآل الأبناء في انتسابهم الوطني وني بقائهم على الدين 
الاسلامي » ونصيبهم من الثقافة الدينية والقومية. 

ب - إن للصحوة الدينية مظاهر أخرى تظهر بها ف السلوك الاجتماعي » قد تكون استائرت 
بعناية الباحثين أكثر من المظاهر الرسمية في سياسة الحكومات . 

ومن أبرز آيات الصحوة في سلوك الشعوب العربية الإسلامية اضطلاع الجاهير الشعبية 
المسلمة ببعض الأعمال الواضحة كبناء المساجد والانفاق على إحياء الكتاتيب وتنظيم جمعيات تحفيظ 
القرآن الكريم» والتطوع للجهاد في سبيل الاسلام في أرض فلسطين. . . والعناية بمقامات الأولياء 

ولعل برور ظاهرة العنف ف الأوساط الطلابية والعمالية. وإنشاء الحركات الحزبية والتجمعات 
ادعى الى لفت الأنظار والى تتبع ما يقوم من حوار بين هذه الأحزاب والتجمعات وبين الأنظمة 
الحاكمة لما لحذه الظاهرة المتطرفة من تأثير على نسق الحياة العامة. وعلى موقف الحكومات والأحزاب 
السياسية استنكاراً أو تأييداً. 


اج - قد لا يجوز أن نغفل عما تظهر به الصحوة الدينية في مرتبة السلوك الفردي من رغبة التهايز 
بعنوان الدين في ما يشيع اليوم عند بعض الفئات الاجتماعية» من إطالة ملابس الرجال واختار 
النسوة وتحجبهن ومن اطلاق اللحى في صفوف الشباب, ومن الإقبال على الكتب الدينية 
والمنشورات الاسلامية» والكلف مها واتساع سوقها. 
 ”‏ الدلالة الفكرية لظاهرة الصحوة الإسلامية وقيمتها الثقافية 

إحصاء المظاهر الممسوسة فيا اسلفنا من مجالات السياسات الحكومية والسلوك الاجتماعي 
والسلوك الفردي يفضي الى تأويل هذه المظاهر واستنطاق مدلوها. وأول ما قد يتبادر إلى الذهن أن 
نتساءل عن الصحوة من حيث نسبهاء فقد كثر اتهام أهلها بانتائهم إلى بعض الجهات السياسية» 
ويمقاصدهم المقصورة على ظلب الحكم. ويوهن انتسابهم الى التيارات الاصلاحية الكبرى. فهل 
تكون هذه الحركة بلا جذور تاريحية ولا سند فكري أم أنه للا يجوز أن نتكر عليها أصالة الانتساب» 
ولو كانت أصالة مشوبة بانتمائية سياسية؟ 

ذلك يدعو الى طرح التساؤل عن جدلية المقاصد: فهل ان الصحوة الدينية هي حركة تجديد 
دين متناسقة مع مدارس السلفية المصلحة أم أنها حركة ثورية سياسية ذات ذريعة دينية؟ 
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إنه لمن المهم بالنسبة الى الشباب المسلم والى الرأي العام في الوطن العربي؛ أن يتساءل عن 
هذه الصحوة من حيث مضمونبها في الثقافة الدينية» ومبلغ اتساقها في سند الحركات الدينية. فهل 
أن لها مضموناً فكرياً واحدأ مشتركاً بين ختلف الحركات في الأقطار العربية» أم لها مضامين متعددة؟ 
وإذا كانت بينها ملامح مباينة» فإلى أي مدى يجوز تصنيف هذه الحركات بين أجزاء الوطن العربي» 
وما هي الضوابط الفكرية التي يصح اتخاذها مقياساً لهذا التصنيف؟ هل هي حركات الأصلاح 
السنية في مراجعها الكبرى من تفكير كبار المصلحين (رشيد رضاء محمد عبده؛ ابن باديس) أم هي 
الحركة الاسلامية في أوطان الشيعة وبخاصة في إيران. . أم هل ينبغي تصنيفها بالقياس إلى موقفها 
من قضايا الاجتهاد والعلمانية» وقضايا التغريب والتحديث؟ 

تقوم الصحوة الدينية في مجتمع عربي مسلم يجابه قضايا كبرى وتحديات متكررة هي وليدة 
المعاصرة. ولا مناص من أن نتساءل عن موقف الصحوة الدينية وأهلها من هذه القضايا. فهل هم 
موقف معين من قضية القومية والوحدة العربية» وإلى أي مدى يتيسر التعامل في حل هذه القضية 
مع الأقليات غير المسلمة داخل المواطنة العربية. ثم كيف يتصور أهل الصحوة الدينية ومفكروها 
بناء الدولة العصرية في ذات هياكلهاء وفي نوعية روابطها الخارجية» وفي نسق تعاملها الدولي؟ 

وهل أن للصحرة الدينية مفهوماً خاصاً واستراتيجية مقررة قياساً الى تحديات التنمية؛ ما 
تستوجبه من حلول لقضايا الفقر والجهل والبطالة والاكتظاظ العمراني» مع ما يعانيه العديد من 
البلدان العربية من قلة في الاستثئارات ومن فقر في الموارد المتاحة؟ 

وأخيرأء ماذا يكون جواب الصحوة الدينية من قضايا الهوية فيها هي غرض له في المجتمع 
العصري من تنازع بين الأصالة والتحديث, بين التراث وبين عوامل التغير الاجتماعي والثقافي» وما 
يعصف بها في أوطان عدة من قوى الجححد والطمس الداخلية والخارجية؟ 


؟ - فاعلية الصحوة الدينية ومبلغ تأئ ثيرها في حاضر الأمة العربية وفي مستقبلها 


تنصرف عناية مشروع «المستقبلات العربية البديلة» من خلال الأبحاث المقترحة إلى طلب 
الفاعلية» والى التساؤل عن عوامل التغيير في ما يكون لما من التأثير على تطوير الأوضاع التاضرة 
وعلى نحت ملامح الممستقبل . والقتصد الأكبر من طلب مظاهر الصحوة الدينية وتحليلها ومن 
استفسار الواقع عن مدلولاتها ومقاصدهاء إنما يكمن في محاولة التقويم لجانب الفاعلية في تأثيرها 
ولا جدال في أن الصحوة الدينية غدت اليوم من عوامل التغيير البارزة في المجتمع العربي. ولعل 
العناية الكبرى المنصبة على تتبعها من جانب وسائل الاعلام. ومن جانب الدارسين داخل الوطن 
العربي وخارجه. إنما يعزى الى رغبة الاحتياط من هذه الظاهرة والى التحفظ على عواقبها وعلى ما قد 
تجر إليه من تغيير عميق في سجل العلاقات الدولية بين العالم العربي الاسلامي وبين المتعاملين معه. 
ولا شك أن الثورة الايرانية ونجاحها في تغيير الأوضاع داخل نظام الحكم الابراني» وما تنذر به من 
تغييرات كبرى في العلاقات بالجهة العربية الشرقيةء كانت من أكبر الحوافز الى هذا الحذر وذلك 
الاحتياط. 
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وأول ما يمكن الاهتداء به في هذا التساؤل عن فاعلية الصحوة الدينية» هوما يجوز أن نطلق 
عليه عبارة جدلية الفشل» فشل العامل الديني في توجيه البناء السياسي للبلدان العربية المعاصرة. 
وفي توحيد موقفها وتحفيز متها لمجابهة اسرائيل وللرد الحازم على انتهاكها للمقدسات الاسلامية في 
أرض فلسطين. وفشل هذه الصحوة في تطعيم مشروع الوحدة القومية. ثم فشلها أخيراً ف الخواد 
مع المذاهب والايديولوجيات السياسية وني الحد من انتشارها داخل الوطن العربي» والتقليل من 
تأثيراتها على الفئات الطلائعية من المجتمع العربي. 

وقد يحسن في البحث عن فاعلية الصحوة الديئية أن يتم التساؤل: هل للحركات الاسلامية 
القائمة باسم الدين. برنامج مستقبلٍ بديل من برامج الايديولوجيات المؤثرة في أنظمة الحكم؟ ويمكن 
تفصيل هذا التساؤل بالأسئلة الفرعية التالية: ما هو المحتوى الدستوري والسياسي لمشروع المجتمع 
الاسلامي البديل» وما هو المضمون التربوي والثقافيء وما هي الاختيارات الاقتصادية والمناهج 
الاجتماعية المقررة لمجاءبة تحديات المعاصرة؟ 


ولا يكفي وجود برنامج في ذات أغراضه واختياراته ليكون عامل تغيير» بل الفاعلية موقوفة 
على توافر استراتيجية معلومة لتغيير الواقع وبناء المجتمع الاسلامي القويم . فوجب حينئك أن نتساءل 
عن هذه الخطة: هل هي موجودة فعلاء» وما هي مقوماتها وبالخصوص ف نوعية التعامل بين 
الحركات الدينية وبين أنظمة الحكم والقوى السياسية القائمة» على اختلاف مراتب ولائها للأنظمة؟ 


وإذا كانت الخطة موجودة. فا هي منزلتها بين الاعلان والسرية أو بصورة أخرى ما هي 
قنوات التبليغ ووسائل الدعوة المتاحة لنشر الأفكار وكسب الأنصار؟ هل تعمل الحركات على شكل 
أحزاب سياسية وتعول على مثل ما تعول عليه من طرائق التبليغ والدعاية» وما هي الوسائل المعلنة 
والمنسترة» إن وجدتء التي ينصرف التفكير الى التعويل عليها للخروج بمشروع المجتمع العربي 
الاسلامي البديل من حيز القوة الى حيز الفعل والصيرورة؟ 

ثم هل تقوم بين مختلف الحركات الاسلامية ‏ الوطنية قنوات اتصال أو ترابط تمشل الجانب 
القومي من استراتيجية التغيير؟ 
؛ - القصد من هذه الورقة 

أن تعرض على الندوة التمهيدية الماعوة للتفكير في قضية الصحوة الدينية الإسلامية: مشروعاً 
لعناصر كبرى تقترح أن تنصب على العناية بالمحاور التالية: 

أ- المظاهر الدرونة والمستجدة للصحوة الدينية في الوطن العربي: )١(‏ في مرتية السياسات 
الحكومية؛ )١(‏ في السلوك الاجتماعي ؛ (") في السلوك الفردي . 

الدلالة الفكرية لظاهرة الصحوة الدينية وقيمتها الثقافية: )١(‏ من حيث أصالة انتسايهاء 

(؟) من حيث مضمونها ف الثقافة الدينية؛ (؟) في موقفها من قضايا المعاصرة . 

ج - فاعلية الصحوة الدينية ومبلغ تأثيرها في حاضر الأمة العربية وفي مستقبلها: )١(‏ جدلية 
الفعل بين الفشل والنجاح ؛ 3( هل للحركات الاسلامية برنامج مستقبلي بديل من برامج 
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الايديولوجيات المي ة والشائعة؛ (؟) هل تعتمد الصحوة الدينية على استراتيجية لتغيير الواقع ويناء 
ثانيا: ملخص وقائع الندوة 
١‏ متاقشات الندوة 
تركزت مناقشات الندوة حول المحاور التالية: 
أ مفهوم الصحوة 
وقع اعتراض على مسمى الصحوة وإضافتها الى الاسلام, في حين أن الأمر يتعلق بصحوة 
المسلمين والشعوب لا بصحوة الاسلام . 
وتبين أن هذه الصسحوة هى امتداد للحركات السلفية ولمدارس التجديد من حيث سندها 
الفكريء وترتبط بمدرسة جمال الدين الأفغانيٍ ومحمد عبده والكواكبي وخير الدين التونسي وابن 
باديس» وأن لما في الوهابية السعودية مظاهر قائمة لا ينبغي أن تغفل . 
وأنها برزت في عصرنا رد فعل على العلمانية في المجتمعات العربية» وفشلها في أن تشبسع 
اجات الروحية ف الضمير الاجتماعي العربي. وهي من جانب آخر رد فعل في وجه التحديات 
الحضارية المعاصرة بمختلف مظاهرها الاقتصادية والاجتاعية والثقافية. وهي منجاة في وجه 
الاستلاب المسلط على المجتمع العربي. 
غير أنه لا ينبخغي. مع ذلك» الانصراف عن اعتبار الصحوة في انبشاقها مظهراً من مظاهر 
الحيرة المتحفزة في روح الفكر الاسلامي . والتي لم تزل المحرك الأكبر بين عوامل الاجتهاد الداعي الى 


-3 مظاهر الصحوة 

لم تبد المناقشات اعتراضاً على أصناف المظاهر المقترحة في الورقة الأوليّة المقدمة الى الندوة, 
ورأت الندوة أن تضاف اليها برامج الأحزاب السياسية ومضامين الدساتير العربية في باب المظاهر 
الرسمية» كما انه يجب أن يأخذ البحث بعين الاعتبار أوضاع الأقليات غير الاسلامية الموجودة في 
بعض البلاد العربية الاسلامية والقائمة على أساس قومي علاني» فكشير من التطبيقات الاسلامية 
يصادف محاذير من هذه الأقليات. 

وظهر من النقاش أن درس المظاهر ليس متأكداً بدرجة الضرورة نفسهاء إذ ان هذه المظاهر 
تختلف باختلاف المجتمعات وتتطور حسب البيئات والأزمنة» ولا ينبغي أن نقف عندها كثيراً. 
وينبغي التركيز على الصحوة الفكرية في ظروف الانحدار الاقتصادي والتقلبات السياسية والاستلاب 
الثقافي التي دفعت الى البحث عن حلول بديلة وعن ملجأ آخر. 
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خّ 5 البعد الزماني 


علق النقاش على الأساس التاريخي والمنطلق الزماني لظاهرة الصحوة المعاصرة أهمية خاصة» 
وحض على اعتبار الظواهر الفكرية والسلوكية في سندهاء غير منفصلة عا سبقها. وقد تأاكدت هذه 
الأهمية على الرغم من الرأي القائل بأن قضية البعد التاريخي قضية متجاوزة وأن ظاهرة الصحوة 
تتجدد في كل وقت وزمان» إذ قامت معسظم الدول الاسلامية على صحوة دينية؛ وأن الصحوات 
مظاهر متتالية في تاريخ الأمة العربية» وأن فترة جمال الدين الافغاني هي واحدة من هذه الصحوات» 
شأنها في ذلك شأن الصحوة الوهابية أو صحوة الاخوان المسلمين. 

وأبرزت المناقشات صعوبة الاختيار بين المنطلقات الزمانية للصحوة المعاصرة بدءاً من مدرسة 
المفكرين المجددين أمثال جمال الدين الأفغاني ورشيد رضا ومحمد عبده وبيرم التونبي وشكيب 
أرسلان والكواكبي وغيرهم. أو اعتبار التاريخ استكمال عدد من الشعوب العربية لاستقلالها قبيل 
الحرب العالمية الثانية ويعدهاء أو وقوفاً عند بعض الأحداث العربية المشتركة مثل قيام اسرائيل» أو 
نكسة 11719 أو إبرام اتفاقات كمب ديفيد. 


واتضح من المناقشات ان اعتبار المنطلق الزماني للصحوة المعاصرة جذر ضروري الحقظ 
الأبحاث من الإغراق في طلب المظاهر التاريخية البعيدة» وللتركيز على ما هو ألصق بزمانناء وأفنصح 
دلالة على قضايا عصرنا. على أنه يتعين الربط بين المرجع الزماني وبين المظاهر المدروسة, إذ ان 
المنطلق الزماني للصحوة يختلف بين المظاهر الفكرية وبين المظاهر السلوكية وهو بالقياس الى 
السياسات الرسمية غيره بالنسبة الى المواقف الفردية أو ردود الفعل الجماهيرية. فإذا تعلق البحث 
بالمظاهر الفكرية فسندها قد يرجع بنا الى أبعاد التاريخ الى أحمد بن حنبل وإبن تيمية وإبن عبد 
الوهاب ثم الى المصلحين في بداية هذا القرن» وإذا اعتبرنا المظاهر السلوكية الجماعية فذلك يقتضينا 
الانطلاق من زمان الكفاح الجماهيري الوطني والقومي, وإذا بحثنا السياسات الرسمية فربما لا يجب 
أن نرجع الى ما قبل السبعينات» والى تاريخ الاحداث البارزة مثل نكبة 1457177 وكمب ديفيد وثورة 
إيران 0 


د عوامل الصحوة 

خصصت المناقشات عناية كبرى لبحث العوامل المفسرة لمظاهر الصحوة» واتضح أنه من 
العسير التمييز بين هذه وتلك وأن منطق التأويل والدلالة قد يتقدم أحياناً كثيرة على فرز المظاهر 
وتحليلها . بل قد يكون في استنطاق الدلالة غنى عن طلب المظاهر. غير أن هذه الجدلية العكسية لم 
تصرف عن تحليل الصحوة في ملامحها الفكرية والسلوكية» ولا عن ربط هذه الملامح بمنطلقاتها 
الزمانية . 

وأعطت المناقشات درجة الصدارة إلى العوامل الفكرية الحضارية بين سائر العوامل المفسرة 
لظاهرة الصحوة. فأكدت على ما لها من مقاصد عقائدية في تنقية الدين وتجديد التفكير مع تمتين سند 
الترابط بين مراحل الفكر الديني» ورأت أن هذا الجانب الفكري ينبع من مصادر واحدة في مراجعه 
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ومستنداته, برغم ما يتصف به من تعدد المظاهر» وما يكتنف ظهوره من تنوع في البيئة الاجتماعية 
وفي الظروف الزمانية. 

وتساءلت الندوة عن هذه العوامل وهل ينبغي تصنيفها إلى عوامل داخلية تكون خاصة بكل 
واحد من الأقطار العربية والى عوامل خارجية مشتركة تؤثر على المجتمع العربي في عامة أقطاره. 
وظهر أن العديد من العوامل الداخلية مثل قضايا البناء السياسبي» وعلاقة الدين بالدولة واهمال 
الاعتماد على الفكر الاسلامي في بناء الدولة. هي في الواقع عوامل مشتركة بين مختلف الأقطار 
العربية وان الاختلاف بينها بهذا الاعتبار إنما يكمن في زمان قيام المشكل واستفحاله في هذا أو ذاك 
من الاقطار. وعلقت الندوة أهمية خاصة على العوامل السياسية البارزة مثل قيام اسرائيل؛ وابرام 
اتفاق كمب ديفيد ونجاح الثورة الايرانية في الإطاحة بنظام الشاه. 


وتسلم الندوة بما ينبغي أن يكون للعوامل الاقتصادية والاجتماعية من دور في تحليل البحث 
لعنصر العوامل» وما يجمع بينها من مقاييس التبعية والاستلاب. وما منيت به السياسات الاغمائية من 
المستوردة من تخليص هذه المجتمعات من أوزار التبعية والخصاصة» جميع ذلك كان من بين العوامل 
التي حملت على طلب البديل من هذه السياسات. 


" - منبجية البحث 


أ قدم منسق البحث الاعتبارات التالية في ما يصلح ان تناقشه الندوة من إشكالات 
المنبجية . فاقترح : 

)١(‏ ان يقوم البحث على المزج بين الأبحاث المكتبية والأبحاث الميدانية» طالما كنا نعالج موضوعاً 
حيًا له مظاهره الملموسة في حياة المجتمع العربي المسلم. وله تأثيراته في حاضر هذا المجتمع 
وانعكاساته على تكييف المستقبل . 

ولفت المنسق النظر الى أن البحث الميداني لا يتيسر إتيانه في جميع الأقطار العربية ذات 
الصحوة» وانه يكون محظورا في بعضهاء أو قد لا تتضح فائدته في البعض الآخرء للا لأهصل هذه 
الصحوة من أفكار غامضة لا تشكل مادة لبحث او لبرنامج مجتمعي بديل. فكان لزاماً عندئذ أن 
تنصب مناقشات الندوة على اصطفاء الاقطار العربية التي يكون عمل الباحث الميداني فيها ميسوراً 
ومجدياء ذا دلالة قابلة للمناظرة مع أمثالها في أقطار أخرى. 

(1) ان تدور عناصر البحث الميداني حول المحاور الثلاثة التالية: 

- محور المضامين الفكرية والسياسية والسلوكية التي تظهر بها الصحوة أو تستشف من تفكير 
اصحابها؛ ومدى ما بين هذه المضامين من ترابط وتناسق . 0 

- محور النطة التطبيقية إن وجدتء ولا شك ان هذه الخطة تكون من المقاصد الغامضة التى 
لا يبوح بها أهلهاء ولا يرغبون في رؤيتها مادة لبحث. إنها يعين البحث الميداني على استنتاجها من 
المعلومات المتجمعة ومن اللقاءات المتاحة , 


- محور الوزن والفاعلية التي تكون لأهل الصحوة في البيئة الفكرية والاجتماعية والسياسية 
المكتنفة لنشاطهم ودعوتهم . 


وهذا أمر غير مبذول دائأ في الواقع الذي يكون غرضاً للتحليل؛ وهو موكول الى اجتهاد 
الباحث في استخراج الدلالات واستنطاق المظاهر. 

(؟) الاختيار بين المسح الجغرافي لقضية واحدة في ما يكون لها من مظاهر في أقطار ختلفة» 
وبين بحث عناصر الصحوة في كل قطر على صيغنة «مونوغرافية» . فأيهما أيسر وأجدى: البحث 
الشمولي التأليفي لمختلف مظاهر الصحوة في كل قطرء أم البحث بالأغراض, وطلب مظاهرها في 
أقطار عدة؟ إن البت في الاختيار بين الطريقتين يجر الى نوعين من الاختيار في ملامح الباحثين الذين 
يعهد اليهم بالابحاث الميدانية. 


ب - ناقشت الندوة وسائل البحث الميداني والاختيار بين طريقة الاستمارة وبين اللقاءات 
الفردية . ورأت أنه من الصعب في ظروف البيئة السياسية العربية اللجوء الى تعميم استمارة على 
عينة متخيرة وان طريقة الحوار أيسروأجدى .كما رأت أن بين البحث المكتبى والبحث الميداني تعاوناً 
وتجاوباً تحت رعايته؛ ولا يحسن من أجل هذا الترابط التمييز على أساس التخصيص بين باحث 
ميداني وبين باحث مكتبي . وقد لا يقتصر البحث الميداني على الاتصالات الفردية بل قد يجر الى 
عمل مكتبى » والى النظر في جملة من الوثائق كملفات الدوائر القضائية واستنطاقات المتهمين, نما لا 
يدخل في المراجع المكتبية بالمعنى المتعارف . 


ج ‏ رأت الندوة أن المحاور الثلاثة المقترحة متكاملة؛ وأنه ينبغي التركيز في العمل المكتبي على 
الأغراض والمظاهر الفكرية والثقافية للصحوة» وأن المضمون الفكري هو صميم الموضوع, وأن 
دراسة هذا المضمون ستكشف عن مقدار أصالته. وإذا كان بين تيارات الصحوة من خلاف في 
المضمون الفكري فإنه سيتضح في الخطة, إذ ان نوعية الخطة يحددها المضمون الفكري, كما يحددها 
موقف الأنظمة السياسية من الحركة وأصحاب الصحوة» فكلما كان في اللحياة السياسية مجال لمهارسة 
الخريات الأساسية وقنوات حرة متاحة للتعبير عن الرأي؛ ومجالس يتيسر فيها التنظير بين الآراء 
والاتجاهات, كانت الخطة عند أصحاب الصحوة لا تخرج عن طرائق الحوار والجدال بالحسنى, ولا 
تحتاج الى التستر والخفاء ولا ان تلجأ الى ركوب الشطط والعنف لإثبات الوجود وتبليغ الرأي . 


د تقترح الندوة أن تجرى الابحاث الميدانية في كل من تونس والجزائر والمغرب من بلاد 
المغرب العربي» وترى أن تلزم جانب الاحتراز في ما يتعلق بالقطر الليبي. على الرغم من تقديم 
النظرية الثالثة ومن إقدام النظام الليبي على إصدار قوانين إقامة الحدود الشرعية. كما أنها تلزم 
الموقف نفسه من موريتانيا لعدم توافر المعلومات عنها. 


كما تقترح اختيار جمهورية مصر العربية للتركيز على الابحاث المكتبية من آثار مدرسة 
المجددين» وكتابات الاخوان المسلمين, وتتويجها بابحاث ميدانية تعتمد على الدراسة التي شارك فيها 
د. محمد أحمد خلف الله وعلى الوثائق العدلية الخاصة بقضايا الاخوان وقضايا جماعات التكفير 


لف 


والمجرة. .. وثترق الندوة من الواجب محاولة البحث الميداني في جهة الشامء حيثا يتيسر ذلك بين 
الأردن ولبنان وسوريا. وتستبعد أن يتيسر أي عمل بحثي في العراق بسبب ظروف الحرب الدائرة. 


وناقشت الندوة قضية الصحوة في السعودية ودول الخليج. ملاحظة أولاً: أن الصحوة الدينية 
قائمة في هذه المنطقة العربية» وأن لها مظهرين: المظهر الرسمي المتمثل في الاسلام الوهابي الرسمي 
في السعودية. وهو قد لا يمثل التيارات الواقعية في مستوى الشعب, ثم المظهر الشعبي الواقع تحت 
تأثيرات الثورة الايرانية وما يكون في شأنها من تأويلات؛ وتحت تأثير التحديات الحضارية المشتركة 
بينه وبين سائر جهات الوطن العربي» ثم المتأثر بالغ التأثر بالوجود الاسرائيلٍ وبانتصارات الصهيونية 
وانتهاكاتها للمقدسات الاسلامية. 


 “‏ مواقيت الأبحاث ووسائلها 


أ تولى المنسق تقديم هذا المحور الأخير من محاور الندوة. فأوضح أن أهم قضية جديرة 
بعناية الندوة هي اخختيار الباحثين عل أساس جملة من الملامح المشتركة ويتفق عليهاء وأن الندوة 
مدعوة بعد ذلك الى اقتراح طائفة من أسماء الباحثين المرشحين للقيام بالأبحاث, تتولى اللجنة 
التوجيهية لمشروع المستقبلات العربية البديلة الاصطفاء من بينهم. وهي أخيراً مطالبة بابداء الرأي 
في شأن جدول مواقيت الأبحاث . 


ب - وأشار المنسق» في شأن اختيار الباحثشين الى أن ذلك يحسن أن يستند في رأيه الى شرط 
الالتزام الفكري والوجداني تجاه قضية الصحرة الدينية الاسلامية؛ باعتبارها قضية تعنيه؛ وتصدر فيه 
عن حمية حضارية. ولا شأن للقضية بالباحثين من جنس الخبراء الملتزمين لهج موضوعية محايدة - 
فليس في الإمكان التزام الحياد» ولا معنى لموضوعية علمية باردة في بحث موضوع كالصحوة الدينية 
تلتق فيها المضامين الفكرية والمستندات الوجدانية والحوافز السلوكية ‏ ومن لا يكون له مثل هذا 
الالتزام وتلك الحمية الحضارية» لا يرجى من عمله جدوى في مشروع المستقبلات العربية البديلة. 
لا في هذا المشروع وعند المشرفين عليه والمشاركين فيه من التزام اختياري لنوع من أنواع المستقبللات 
العربية» تكون بديلا من واقع السفاهة والمقت الذي تعيشه الأمة العربية. 

وأكد المنسق على أن ذلك الالتزام لا يتناى مطلقاً مع مقتضيات الأمانة العلمية» وواجب النقد 
النزيه لمظاهر الواقع والتقصي الرصين لدلالاته. بل ان التعلق الصادق بالبديل الأمثل هو في ذاته 
حافز قوي يدفع الى الإمعان في الكشف عن جميع مواطن الضعف الموهنة للواقع الحضاري العربي. 

ج -لم يصدر عن أعضاء الندوة أي احتراز من هذا المفهوم الالتزامي» باعتباره مرجعاً 
للاختيار بين الباحثين ولا علقوا عليه . 

اقترحت الندوة جملة من الأساء لطائفة من الباحثين العرب مع ذكر الأقطار التي يحسن أن 
يتوجهوا الى البحث فيها عن مظاهر الصحوة. 


يف 


5 - ترىق الندوة أن تتوحى اللجنة التوجيهية جانب المرونة في ضبط مواقيت انجاز الأبحاث» 
وإن كانت تؤيد مبدأ الالتزام بجدول معين لمواقيت العمل . وترق أن انجاز الأبحاث قد يتطلب 
آجالاً تزيد على الستة أشهر. وتتطلب من ثانية إلى عشرة أشهر للأبحاث المكتبية والميدانية معاً. 

و لا ترى الندوة مانعاً في انعقاد ندوة أصلية في إحدى مدن المغرب الاقصى عند نباية 
الباحثين من إعداد ابحائهم للنظر في هذه الأبحاث» وف ورقة التجميع والتنسيق بينها. 


الفا 


الفصُلالثان 
أععالا لقدوة الرييتية عن 


هو سا ا أهه 


دراسَّة الصحوة الإسلامية 


على ضوء ما قررته ندوة القيروان التي عقدت في تونس يومي 19 و١7‏ تشرين الأول / أكتوير 
4 تم تكليف عدد من الدارسين بحث موضوعات الصحوة الإسلامية في عدد من أقطار 
الوطن العربي» وقدّمت الدراسات التالية: 

أ الصحوة الدينية في مصر ‏ للدكتور محمد أحمد خلف الله. 

ب الصحوة الإسلامية في بلاد الشام (مثال سوريا) ‏ للدكتور الحبيب الجنحاني. 

3 الحركة السلفية والجماعات الدينية المعاصرة في المغرب ‏ للدكتور محمد عايد الجابري . 

د - الإسلام الاحتجاجي في تونس - للدكتور عبد الباقي الهرماسي. 

وطرحت هذه البحوث لتكون أساساً لمناقشة الظاهرة في ندوة عقدت في مدينة تونس» دعى 
إلى حضورها لفيف من الباحثين الاجتماعيين» فضلا عن عناصر نشطة ضمن الحركة السياسية 
الإسلامية. وشارك في الندوة: 


محمد عابد الجابري (المغرب) 
محمد أحمد خلف الله (مصر) 
فهمي جدعان (الأردن) 
الحبيب الجئحاني (تونس) 
عبد الباقي الحرماسي (تونس) 
اسماعيل صبري عبد الله (مصر) 
ابراهيم سعد الدين عبد الله (مصر) 
حسام عيسى, (مصر) 
خير الدين حسيب (العراق) 


يفا 


صلاح الشيخلٍ (العراق) 
منح الصلح (لبناذ) 

محمد جور شي (تونس) 
عيذ الفتاح مورو (تونس) 
أحميدة النيفر (تونس) 
راشد الغنوشي (تونس) 
تهامي النيقرة (تونس) 
عبد المجيد الشرفي (تونس) 
محمل موا اعذه (تونس) 
خليفة الشاطر (تونس) 
عبد الباقي الدالي (تونس) 
أحمد بن ابراهيم (تونس) 
كيال غزى (تونس) 
عفيف سباباطي (تونس) 
محمد الفاشمي حمدي (تونس) 
هشام بوقمرة (تونس) 
ديزي بهاء (مصر) 


وقدمت إلى الندوة بعضص التعليقات المكتوبة وهي : 

أ تعقيب د. محمد الغزالي على بحث د. محمد أحمد خلف الله. 

ب - تعقيب د. فهمي جدعان على بحث د. الحبيب الجنحاني. 

جَ - تعقيب الأستاذ عبد الكريم غلاب على بحث د. محمد عابد الجابري . 

كيا قدم د. حسن الترابي تقريراً شفهياً عن تجربة الصحوة الإسلامية في السودان. 

بدأت أعمال الندوة بكلمة افتتاحية من د. اسماعيل صبري عبد الله الذي قدم بياناً موجزأأ عن 
مشروع المستقبلات العربية البديلة» في ما يتفرع إليه من أغراض» وما بهيمن عليه من تنظيم وما 
ينبغي إدراكه من مقاصد. ثم تطرق بإيجاز إلى مبحث الصحوة الدينية الإسلامية, بما يعلق عليها 
المشروع من أهمية. وما يرتجى أن تعين عليه من استجلاء صور المستقبل الثقافي والسيامي في 


المجتمع العربي . 
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كلمته : 

«يحسن بنا ‏ في فاتحة أشغال هذه الندوة التذكير بالندوة التى مهدت لا وسبقتها بالانعقاد في 
مدينة القيروان» يومي ٠‏ و١١‏ آذار/مارس المقل في حضور صفوة من الأساتذة الكرام. 
انصرفوا إلى فحص العناصر الكبرى التي تيرز بها الصحوة الإسلامية 5 المجتمع العربي المعاصر 
والمنبجية الممكن اعتبارها في بحث هاته العناصر. والاجراءات الترئيبية المقترحة لإنجاز هذه 
الأبحاث» ولانعقاد ددوة اليوم . 


وجدير بئا أن نحمد الله على ما يسر من إتمام البرنامج المتفق عليه بندوة القيروان» وأن نعرب 
للاخوة أصحاب الأبحاث المعروضة للنقاش في اجتماعنا اليوم وغداً عن آيات الشكر والعرفان 
لالترامهم جميعاً بخطة المشروع واحترامهم المواقيت الموعودة. وأود أن أعتذر لديهم ولديكم جميعا على 
الايد أنه لد حمل ل ل الانسات بن املاط بطي أرجو أل تفسد علينا قراءة النصوص. 
كيا أنه علي واجب الاعتذار عن عدم التمكن من ارسال هذه النصوص قبل موعد الندوة» كما كنت 
أرغب في ذلك . 

ارتأت ندوة القيروان أن يقوم درس الصحوة الإسلامية على بحث المحاور التالية: 

(أ) محور المضامين الفكرية والسياسية والسلوكية التي تظهر بها الصحوة أو تستشف من تفكير 
اصحاببهاء ومدى ما بين هذه المضامين من ترابط وتناسق في الزمان والمكان» وما تستمل منه من 
مراجع تاريخية ومن سند فكري. وما تتحلى به من أصالة. وقد تساءلت ندوة القيروات فق هذا 
الصدد عا أسمته باسم «جدلية المقاصد» أي هل أن الصحوة الدينية حركة تجديد دين متناسقة مع 
مدارس السلفية المصلحة ى) يتضح ذلك من بحث د. الجايري الخاص بالمغرب» ومن بحث د. 
خلف الله عن مصرء أم أنها ‏ كا يتهمها خصومها حركة ثورية سياسية ذات ذريعة دينية - كما يبدو 
من خلال بحث د. الهرماسي أو بحث د. الجشحاني؟ 

(ب) المحور الثاني محور الخطة التطبيقية إن وجدت. المعتمدة لإحداث التغير المنشودء وفقاً 
للمضامين الفكرية وللمقاصد الحضارية المطلوبة. 

والصحوة الإسلامية تقوم في مجتمع من مجتمعات العالم الثالث يجابه كغيره تحديات متشعبة 
المرامي ثقيلة الوزن. ولا مناص من التساؤل عن موقف الصحوة وأهلها من هذه القضايا المطروحة 
على المجتمع العربي بأسره. فهل للجماعات الإسلامية من حلول تجاه قضية القومية والوحدة» وإلى 
أي مدى يتيسر التعامل في حل هذه القضية مع الأقليات غير المسلمة داخمل إطار اللواطنة العربية» 
وهل للصحوة ة مفهوم خاص واستراتيجية مقررة. بالقياس إلى تحديات التنمية بما تستوجبه من حلول 
لمشكلات الفقر والجهل والبطالة والاكتظاظ العمراني» مع ما يعانيه لبلا در من قلة في 
الاستثهارات ومن فقر في الموارد المتاحةء إلى جانب التسارع على شكل دالة أسية في النمو السكاني» 
وني تفاقم الطلب للسلع الاستهلاكية» بما لا يتناسق مع حجم الموارد المتاحة ولا مع تنامي القدرة 
الشرائية للعائلة العربية؟ واخخيرا ماذا يكون جواب الصحوة من قضايا الحوية الحضارية في ما هي 


حا 


غرض له في المجتمع العصري من تنازع بين الأصالة والتحديث» وبين التراث وبين عوامل التغير 
الاجتراعى والثقافي. وما يعسف بها في أوطان عديدة من قوى الجمحد والطمس والاستلاب» داخلية 
وخارجية؟ 

( ج) المحور الثالث من عناصر البحث يتعلق بفاعلية الصحوة الدينية» ومبلغ تأثيرها في 
حاضر الأمة العربية وفي مستقبلها. 

ولعل القصد الأول من تحليل الصحوة الإسلامية» في نظر مشروع «المستقبلات العربية 
البديلة؛ ومن استقسار الواقع عن مدلولاتها وعن مقاصدهاء إنما يكمن في محاولة التقويم انب 
الفاعلية في تأثيرها. ولا جدال أن الصحوة الدينية لم تزل من فجر هذا القرن من أبرز عوامل التغيير 
الفاعلة في صيرورة المجتمع العربي. كما أكد على ذلك بحث د. محمد عابد الجابري بالقياس إلى 
الجركة الوطنية بالمغرب, وبحث د. محمد أحمد خلف الله عن تطور الأوضاع السياسية في 
مصر. ولا شك أن الأمر على هذا النحو بالقياس إلى سائر الحركات الوطنية في الجزائر وفي تونس» 
وأن الصحوة الدينية والاستنفار باسم العقيدة. كانا السند المتين لتجنيد الطاقات وللتعبئة الوطنية 
ضد الاستعمار. 

لذلك ارتأت ندوة القيروان أن تتساءل عن الحركات الإسلامية القائمة حالياً باسم الصصحوة 
الدينية: هل هي ذات برنامج مستقبلي يكون بديلا عن برامج الايديولوجيات المستوردة المؤثرة في 
أنظمة الحكم؟ معلوم أنه لا يكفي وجود برنامج متكامل في ذات أغراضه واختياراته ليكون عامل 
تغيير» بل الفاعلية موقوفة ‏ من وراء إرادة التغيير- على استراتيجية معلومة وموقتة لبناء المجتمع 
القويم . 

فوجب أن نتساءل عن مثل هذه الخطة هل هي موجودة فعلا بصيغة البنية النظرية والتصور 
المستقبلي المتناسق» أم ان المقاصد لا تزال في المخاض. وإذا كانت الخطة موجودة في التصورء فيا 
هي منزلتها بين مراتب الاعلان والسرية» أو بصورة أخرى ما هي قنوات التبليغ ووسائل الدعوة 
المتاحة لنشر الأفكار ولكسب الأنصار. 

تلك هي العناصر الثلاثة التي ارتات ندوة القيروان أن ترسمها للأبحاث المقرر إجراؤهاء وأن 
توصي الأساتذة الياحئين بأن يولوها جانباً من العناية» وأن يأخذوها في الاعتبار. 


ثم صرفت ندوة القيروان اهتراماً خخاصاً لمناقشة منهجية البحث. وارتأت أن يؤلف البحث بين 
المراجع المكتبية وبين الواقع الميداني» إذ ان الصحوة الدينية إنما هي واقع ثقاني معاش. وحاضر 
قائم , من ورأئه ماض حافلء وهي في العموم مشروع سياسي يصبو إلى أن يبدل أحوال المجتمع . 

ثم لاحظت الندوة أن قضية الصحوة امتزجت في الواقع الاجتاعي العربيء بظاهرة الغلو في 
الدين» وبالعنف في السلوك والمعاملة. وبجانب من الشذوذ في التايز الطبقي. وتركزت آيات هذا 
التهايز في الأوساط الجامعية وداخلٍ صفوف التنظييات الجاهيرية المهنية والسياسية. وقد كان ذلك 
الغلو وهذا الشذوذ رد فعل طيعياً على ما اتخذته الأنظمة العربية من نبج في التحديث الاجتماعي ١‏ 


لو 


وعلى ما سلكته من سياسات لا تلتفت إلى تعاليم الشريعة ولا تعتمدهافي ما تقدم عليه من 
اختيارات في مختلف مجالات الحياة الوطنية . 

وأساس هذا كله كما كتبه د. يوسف القرضاوي ف الصحوة الإسلامية دأن الإسلام» بشموله 
وتكامله وتوازنه, غائب عن الساحة غريب في أوطانه منكور بين أهله,» معزول عن الحكم والتشريع وعن توجيه الحياة 
العامة وشؤون الدولة في سياستها واقتصادها وسائر علاقاتها بالداخل والخارج. وفرض على الإسلام أن يتقوقع في 
العلاقة بين المرء وربهء ولا يتجاوزها إلى العلاقات الاجتاعية أو الدستورية أو الدولية. ومعنى هذا أنه فرض على 
الإسلام أن يكون نسخة عن النصرانية في عهد انكاشها أي أن يكون عقيذة من دون شريعة, وعبادة من دون معاملة» 
وديناً من دون دولة, وقرآناً من دون سلطان». 

تلك كانت في نظر ندوة القيروان أكبر مشاكل الصحوة الدينية تبرز في هذا النفي عن الحياة 
أحية ' وفي ظاهرة فك الالتزام بين المسلمين ودينهم باعتياره سنداً ثقافياً أصيل ونظاماً حفاريا 
شاملا. وإنما أصيب هذا الالتزام الحضاري بالوهن في النفوس بسبب ما أصبح عالقا مها من ريبة 
على صعيدين اثنين: 

- الريبة في الاتزان الفكري وني نبج السبل الوسيطة تجاه قضايا الفكر والمجتمع بين يدي 
التحديات الحضارية الكبرى. 

- الريبة في الولاء الوطني» وني الموقف من أنظمة الحكم القائمة. بحيث ان السلوك السياسي 
فقد مراجعه الأصيلة» ومال الكثير إلى الوقوف من قضية الصحوة الدينية موقف المرجئة الممسكة عن 
الحكم أو موقف الخوالف المتحذرين من كل بادرة. 

من أجل ذلك كان لا بد من الانتباه إلى أمرين اثنين هما بمثابة الحدود أو الحواجز المضروبة 
حول فهم القضية . 

أوهما أن طابع النسبية متغلب على التعامل الفكري مع القضية إذ هي منظور إليها غالبا في 
علاقتها مع السياسات الرسمية المتبعة بالأوطان العربية. وقد تحجب هذه النسبية عن المضمون 
الفكري وتقلل من العناية يما يكمن وراء كل صحوة من اختيارات مستقبلية مثالية . 

الأمر الثاني يكمن في تغلب المظاهر السلوكية على المضامين الفكرية في الدلالة على الصحوة. 

تلك هي بعض من التساؤلات التي اعتنت بها ندوة القيروان. وعكفت على مناقشتها قبل أن 
تصل إلى ضبط الأبحاث الفرعية على النحو الذي تمت به. 

فقد تطوع د. محمد أحمد خلف الله لبحث القضية بما كان لها من نشأة في الوطن المصري» 
وما استتبع تلك النشأة من تطورات إلى عهد أنور السادات. 

وترشح د. محمد عابد الجابري لدراسة السلفية الدينية في المغرب الأقصى. في مالا تزال 
تتمسك به من أصولء وما شهدته من تطورات كانت موازية لنشأة الحركة الوطنية واكتمال عودها. 

وتكفل د. الحبيب الجنحاني بدرس مظاهر الصحوة الإسلامية في ما يتيسر بحثه من تجربة بلاد 


تن 


الشام. بما كان يكتنف ذلك من مصاعب أترك للدكتور الجنحاني أن يحدثنا بأمرها. 

وترشح د. عيد الباقي الهرماسي لدراسة مظاهر الصحوة الدينية ف تونس » ولعل الطابع 
الباق برذ في 0 المرداميٍ بصورة يت ما نلمسه في الرايية الأخرىء بما توفق فق إلينه 
7 00 من الاتصال المتوع, بنخبة من ٠‏ الاخوان ف حركة الجماعة. الإسلامية . 


وقد اتضح لنا جميعا ‏ أعضاء اللجنة التوجيهية ‏ في اجتماعاتنا الأخيرة» وبخاصة في الكويت 
أن أبحاثنا هذه إنما تغطي في الواقع جغرافية الإسلام السني وتغفل عن الإسلام الشيعي. وحاولنا 
أخيراً أن نتدارك ذلك فلم يتيسر لنا مع الأسف. 


أود» قبل الفراغ من هذا التقديم» أن أبدي ملاحظتين اثنتين: الأولى في شأن محتوى هذه 
الدراسات من حيث التوازن المطلوب في ندوة القيروان بين الجانب المكتبي والجانب الميداني في 
البحث. فنحن إنما كنا نروم معالجة قضية فكرية حاضرة في حياتنا الاجتماعية حضوراً حياً يغلب 
عليه الطابع السياسي. وأعني بهذا اللفظ كل ما في القضايا الفكرية من امتدادات تطبيقية تشع في 
نسيج العلاقات القائمة بين فئات المجتمع وتؤثر في مصيرها. فكان لزاماً أن نطلب معرفتنا لها من 
الواقع المعاش» إلى جانب حصادنا من المعلومات المدونة في الكتب. وما كان يذهب بنا ‏ الصلف 
إلى الاعتقاد بأننا سنأتي بجديد في جوهر المضامين الفكرية الزاخرة بها مؤلفات 8 النفتين من 
المفكرين المسلمين المتعاقبة أعاللهم العملية من فجر هذا العصر المتأخرء وبعضهم تتشرف الندوة 
بمشاركته في أشغاها. 


وما كان لنا مقصد علمي بالمعنى النظري» المجرد عن محاصيله وثمراته التطبيقية. الوقت 
المفروض على المشروع والغايات المرسومة له في طلب «المستقبلات البديلة» تخلع على الدراسة 
الاستشرافية طابعاً عملياً ليس مقطوع الصلة بمراجعه الفكرية لا محالة» ولكنها ملتفتة أصلاً إلى ما 
في عناصر كل قضية معروضة للدرس من التشخيص لامح الحاضر ومن كفاءة التغيير لصنع 
المستقبل . 

أشفع هذه الملاحظة بملاحظة أخرى أختم بها تدخلي. 

ذلك أنناء في معاحتنا للصحوة الدينية الإسلامية نحن إزاء قضية ليس لما نظير بين القضايا 
المألوفة في أدبيات التنمية سواء أكانت اشتراكية المرجع أم رأسالية ‏ ليبرالية. نلتقي هاهنا بأرض حرة 
يضرب بها المجتمع العربي الإسلامي في جذور الخصوصية الحضارية» فيسأل عنًا يجب للدين كعقيدة 
وكشريعة من دور في إقامة التوازن الطبقي وفي بناء التنمية» وني فك قيود التبعية وفي صيانة الذاتية 
الثقافية وني إنشاء البناء الحضاري المتكامل بجميع عناصره ومقوماته المادية والفكرية والروحية. 
فنحن كأمة عربية ملزمة بهذه الخصوصية, أحرار في أن نعتز بها ونعمق التفكير فيها أو في أن نتيرم 
منبا ونضيق بما تعنيه لنا من زيادة في التهميش» بالقياس إلى النماذزج الحضارية السائدة. ونحن 
كمفكرين عرب نحمل من هذه الخصوصية الحضارية تكليفا فكريا مشرفا لا نملك أن نتوارى عما 


يض 


يعنيه من رسالة حضارية. 


ومن البديبيات السائدة في أدبيات التنمية أن انشاء المستقبل القويم بما يعنيه من عتق وحرية 
ومن كرامة وازدهار إنما هو عند كل أمة سبيل ضيقة ومسعى فذ لا يذوب وسط جادة المأثلة الكبرى 
اليي تزحف على دربها أمم الغرب؛ وان ذلك الانشاء لا يستمد من الناذج المفروضة التي اتخذناها 
مقدسات؛ وأن الحضارة الحق عملية إبداع تبدأ بتحطيم الأوثان. فهل من ميدان أفضل من ميدان 
الصحوة الدينية يصح فيه تحطيم مثل هاته الأوثان؟ وهل من حضارة ثقافية بذلت ما بذلت الثقافة 
الإسلامية العربية من جهد دائب. ومن عزيمة ماضية في مراجعة نفسهاء وني تدبير امكاناتهاء وفي 
الاجتهاد المتجدد للملاءمة بين التراث وبين مقتضيات المستقبل على طول التاريخ الفكري للأمة 
العربية؟ 

طويل حبل السند الذي ينتظم فيه جهدنا الفكري ببذه الأبحاث, وأن جدول الأعلام 
الأموات منبم والأحياء من نستثير بهديهم ونتغنى بحصادهم أطول وأغنى وأحفل» وذلك أدعى إلى 
الاطمئنان وإلى التواضع - الاطمئنان بأننا نسير على درب معبدة وفي نبج من الاجتهاد العريق» 
والتواضع الذى هو شرط الوفاء لمن مهد لنا الطريق وسبقنا بالتطوع والبذل. 

ودار نقاش واسع حول البحوث والدراسات التي قدمت وانتهت الندوة إلى تكليف الأستاذ 
مصطفى الفيلالي تقديم تقرير تجميعي عن الدراسات والتعقيبات والمناقشات التي تمت تستخلص منه 
أهم القضايا المتعلقة بخصائص الصحوة الدينية الإسلامية وأطوارهاء ومستقبلها. 


الفصضلالكاك 
الصيهوة الات لق وحمت 


و د راح ل ار" 


(*) وكيل وزارة الثقافة في جمهورية مصر العربية سابقاً . 
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نمهيد 


الصحوة الإسلامية مصطلح حديث, أطلقته الجماعات الدينية على ما تقوم به من عمل في 
سبيل تحقيق الدولةالإسلامية . 

والدولة الإسلامية إنما تتحقق عند هذه الجماعات على أساس من العمل في سبيل بناء مجتمسم 
إسلامي جديد» وفي سبيل إقامة حكومة إسلامية تحافظ على الدين وترعى شؤون الأمة. 
هو بناء المجتمع الاسلامي. أما حين يكون المستهدف إقامة الحكومة الإسلامية فإن السبيل تكون 
شاقة عسيرة. وتكون بالنضال وبالجهاد في سبيل الله. 

ويصح أن تكون هذه السبيل في بناء المجتمع الإسلامي الديد عندما يكون هناك من يمارس 
حياته اليومية» وحياته العامة على أساس من قيم الحضارة العلمية الحديثة» ولا يبغي سواها بديلاً. 

وليس يخفى أن المصطلح الذي يليق بالعمل الذي يبذل في سبيل إقامة الحكومة الإسلامية, 
وبناء المجتمع الإسلامي على أنقاض الحضارة العلمية الحديثة» هو مصطلح الثورة الإسلامية وليس 
مصطلح الصحوة الإسلامية ‏ ما دامت السبيل هي النضال. وهي الجهاد في سبيل الله بالأنفس 

والجماعات الدينية التي تعمل في ميدان الصحوة الإسلامية تعلم ذلك حق العلم. تعلمه من 
حيث أن النضال والجهاد من الأعال الثورية» وتعلمه من حيث أن الدولة الخمينية في ايران التي 
تزهو بها هذه الجماعات الدينية المصرية إنما تطلق على نفسها مصطلح الثورة الإسلامية. 


وعلم هذه الجماعات الدينية بهذه الحقيقة» هو الذي دفع بها إلى أن تحمي نفسها بالعمل تحت 


يذ 


مصطلح الصحوة الإسلامية ‏ وعياً منها بأن مصطلح الشورة الإسلامية يجعلها تحت طائلة قانون 
العقوبات؛ ويزج مها في ميدان المحاكمة. من حيث إنها إنما تعمل على تغيير نظام الحكم بالقوة. 

إن اختيار مصطلح الصحوة الإسلامية هو الأداة التي تتقى بها الجماعات الإسلامية ما يمكن أن 
تتعرض له من خطر ‏ إن هي عملت في إطار المصطلح الذي يليق بعمليات النضال وعمليات 
الجهاد في سبيل الله بالأنفس والأموال» وهو مصطاح الثورة الإسلامية. 

وهذا الأسلوب في دفع الأخطار عن الجماعات الدينية كان الأسلوب المفضل عند المرشد العام 
لجماعة الأخوان المسلمين حين يدعو إلى أمر يعرضه للمحاكمة. ونضرب في ذلك مثلا هو موقف 
المرشد العام من الدستور. 

لقد كتب في رسالته إلى الزعماء المصريين ‏ تلك الرسالة التي جعل عنوانها: نحو النور: 

دلا بد من جديد في هذه الأمة. وهذا الجديد هو تغيير النظم المرقعة المهلهلة التي لم تمن منبا الأمة غير الانشقاق 
والفرقة. . . هذا الجديد هو تعديل الدستور المصري تعديلٌ جوهرياً: توحد فيه السلطات. ..». 

ثم قال بعد ذلك©: 

«ما كان لجماعة الأخوان المسلمين أن تنكر الاحترام الواجب للدستور باعتباره نظام الحكم 
المقرر في مصر. ولا أن تحاول الطعن فيه أو اثارة الناس ضده وحضهم على كراهيته. 

ما كان لما أن تفعل ذلك وهي جماعة مؤمنة مخلصة تعلم أن إهاجة العامة ثورة» وأن الثورة 
فتئة. وأن الفتنة في النار» . 

التقية» أو اتقاء الأخطارء أسلوب فكري تمارسه الجماعات الدينية عندما يكون الأمر الذي 
تدعو إليه نما يعرض للأخطار. 

والأصل في الصحوة هو الافاقة أو الاستيقاظ من النوم . 

تقول صحا إذا أفاق أو استيقظ من النوم . 

ثم استخدم اللفظ في كل ما يكون تنبها من بعد غفوة أو غفلة أو غيب عن الوعي بفعل سكر 
أو تخدير. والانسان الصاحي هو الذي لا يغيب عن الوعي بما فيه مصلحته. بحيث لا يستطيع غيره 
أن يخدعه بأي حال من الأحوال. 

والصحوة حين تضاف إلى مفاهيم أخرى مثل مفاهيم القومية» أو الوطنية» أو الإسلام» إنما 
تعني أن الأهداف القومية» أو الحقوق الوطنية» أو الإسلامية» أخذت حظها من عقول الناس بعد 
غيبة جاء بها التخلف أو فرضها الاستعيار. 

تعني أن الناس قد تنبهواء بعد غفلة» إلى ما فيه مصلحتهم عن طريق الأهداف القومية» أو 
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الحقوق الوطئية» أو القيم الإسلامية؛ وأئهم سوف يمارسون حياتهم في المستقبل على أساس من كل 
ذلك؛ أو من بعض ذلك» حسب ما تمليه الظروف والمناسيات. 
والأصل في الإسلام إخلاص الوجه للهء والمخضوع لارادته في كل أوامره؛ وكل نواهيه. 
ثم أصبح الإسلام اسماً للديانة التي نزل بها الوحي على النبي العربي محمد بن عبد الله 
(ص). والتي عه الثامن في المجتمع العربي وبينها هم والتي نشرها العرب بعد وفاة النبي (ص) 
في البلدان التي اعتئقت هذه العقيدة وأحذت تمارس حياتها الديئية والاجتاعية على أساس منها. 
٠‏ ثم توسع الناس فيما بعد في مفهوم هذه الكلمة. الإسلامء وأخذوا يطلقونها على كل ما حققه 
المسلمون من فكر حضاري عن طريق اجتهادات العقل البشري . 
والماعات الذينية تجعل من مصطلحات الصحوة الإسلامية كل هذه المفاهيم للومسلام - الأمر 
الذي سنعود إليه عند حديثنا عن مستقبل الصحوة وكيف أن بعض هذه القاهيم يشكل جانباً من 
الضعف في هذه الصحوة. 
والأمر الذي نشير إليه هنا هو مفهوم الإسلام عند الاخوان المسلمين» كا حدده المرشد العام 
الشيخ حسن البنا. 
جاء على لساته ما يل: 
دفالسلام عبادة وقيادة» ودين ودولةء وروحانية وعمل» وصلاة وجهاد. ومصحف وسيف, لا ينفك واحد من 
هذين عن الآخحصن”" . 
ويعتمد على التنفيذ ى] يعتمد على الإرشاد. 
وقد جعل النبي عليه السلام الحكم عروة من عرى الإسلام: والحكم معدود في كتبنا الفقهية من العقائد 
والأصول لا من الفقهيات والفروع . 
فالإسلام حكم وتنفيذ» كا هو تشريع وتعليم» كما هو قانون وقضاء ‏ لا ينفك واحد منهما عن الآخرة”” . 
وكتب البنا مقالاً في صحيفة ة والاخوان المسلمون» جاء فيه : «أستطيع أن أجهر في صراحة بأن المسلم 
لا يتم إسلامه, إل إذا كان سياسياً بعيد النظر في شؤون أمتى مهتي مباء غيوراً عليها. . .)29 
وإن على كل جمعية إسلامية أن تضع في رأس برنامجها الاهتهام بشؤون أمتها السياسية» وإلآ 
كانت تحتاج نفسها إلى أن تفهم معنى الوسلام . 
(؟) أنظر: حسن البناء مذكرات الدعوة والداعية. ص .١65١‏ 
(5) المصدر نفسه. ص 5837 . 


() حسن البناء «الاسلام سياسة وحكم » الاخوان المسلمون. 14157/14/17. 
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وواضح جداً من هذه المقولات أن المرشد العام لجماعة الأخوان المسلمين يقصد من الإسلام 
المفهوم الذي يجمع بين الدين والدولة» أو بين السلطات الثلاث. الحكم أي التنفيذ. والتشريع» 
والقضاء . 

وعلى هذا الأساس., تكون الصحوة الإسلامية هي تنبيه الغافلين من الناس على ما في الاوسلام 
من قيم» وعودة الإسلام إلى الحياة بعد غيبته عنهاء بفعل الاستعار والتبعية الثقافية. والغزو 
الثقافي. وما إلى ذلك من كل عمل يبعد الإسلام عن الساحة. ويحل محله الأنظمة البشرية الأخرى. 

الصحوة الإسلامية هنا تنبه بعد غفلة» وعودة بعد غيبة» وحركة بعد سكون أو جمود. وال هدف 
- كا لا يخفى ‏ هو إدارة شؤون الحياة في المجتمع على أساس من القيم الإسلامية» إدارتها في كل 
مجال من مجحالات الحياة تقريبا. 

والصحرة الإسلامية تدرس من حيث هي واقع معاش له جذوره التاريخية وله أبعاده 
المعاصرة. وتدرس أيضاً على أنها مستقبل متوقع, وله عناصره التي يدور حوها الحوار. وتنصب 
عليها عمليات التقويم. ودراسة الصحوة من حيث هي واقع معاش» تقوم على أساس من المج 
التاريخي حيناء ومن المنيج الوصفي حيئا آخر. 

فعند الكشف على الجذور التاريخية لمسار الخركات الدينية التى انتهت إلى هذه الصحوة 
المعاصرة» لا بد من استخدام المنهج التاريخي واستقراء تاريخ كل عنصر من عناصر هذه الصحوة. 
وعند دراسة أبعاد هذه الصحوة من حيث هي واقع. لا بد من استثار المبج الوصفي . 


أولاً: واقع الصحوة الإسلامية 
١‏ الجماعة الأم 


ولا بد عند دراسة الصحوة» من حيث هي مستقبل متوقع. من حوار على طريق 
المشاهل المستقبلية . حوار يكشف لنا عا يمكن أن تنتهي إليه هذه الصحوة. أو بعض عناصرهاء من 
نجاح أو فشل . 

وعلى أساس من كل ما تقدم أمكن تقسيم هذه الدراسة إلى بابين : 

أولاً: واقع الصحوة. 

وثانياً: مستقبل الصحوة. 


وف دراستنا لواقع الصحوة. ومحاولتنا الكشف عن الجذور التاريخية» رأينا من الأفضل أن 
نقسم هذا الباب إلى فصلينء» يختص أحدهها بالجذور ويختص الثاني بأبعاد الواقع المعاش. وسمّينا 
الفقصل الأول بالجباعة الأم من حيث أن هذه الجماعة هي التي وضعت الأسس الدينية التى انتهت 
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إلى هذه الماعات التي تتحرك في ميدان الصحوة. وسمينا الفصل الثاني بالجماعات الفروع. من 
حيث أن هذه الجماعات التي تعمل في ميدان الصحوة ة متفرعة ف نفلاين الجماعة الأم . وتلك هي 
الخطة التي درجنا عليها قي هذه الدراسة. 

والجاعة الأم التي وضعت حجر الأساس ليناء الإسلام الستيابى في مصر المعاصرة» والتي 
تفرعت عنبها هذه الجماعات الدينية التي لا تزال تعمل في ميدان الصحرة الإسلامية, هي جماعة: 
الاخوان المسلمين. ودراسة هذه الجاعة في ايجاز غير غخل» مطلوية في هذا المقام لأمرين: 

الأول: الكشف عن الجذور التاريخية للصحوة الإسلامية كيف استنبتت بذور هذه الصحوة» 
وكيف أينعت وأثمرت 


الثاني: أن هذه الجماعة الآم لا تزال تعمل في ميدان الصحوة جنباً إلى جنب مع اللسماعات 
الفروع» وأن من حقها علينا أن نعرف لها هذا الدور الذي تقوم به. 

ودراسة هذه الجماعة الأم لا يمكن أن تأت بمعزل عن التعرف على الشخصيات التي كان لها 
دور فعال في حياة هذه الجباعة منذ النشأة الأولى لهاء وإلى أن تشعبت وتفرعت وأصبحت جماعات - 
لا ماعة واحدة. 


والشخصيات التي نعرف لما هذا الدور الفعال في حياة الجماعة هي في ما نرى» شلاث 
شخصيات : حسن البناء عبد القادر عوده. سيد قطب. 


لعب الأول دور المنشىء للجاعة ‏ الباني للتنظيم الميكلي؛ والمحدد لمضمون الدعوة وأهدافها 
ووسائلها. والمشرف العام على التوجيه والتنفيكل وكل ما تتطلبه الدعوة من عمل. 

ولعب الثاني دور المفكر الذي يقوم بعملية التأصيل» حيث يرد كل فكرة تتبناها الجماعة إلى 
أصوطا الديئية - مبيئاً لها وشارحاً إياها في تفصيل . كا كان يقوم بعمليات التنظير التي تنتهي دائيا إلى 
أن ما جاء به الإسلام هو الأفضل» وهو الذي يقدم الخير للبشرية ويسعد الناس. ويكفي أن يكون 
من صنع الله وليس من صنع البشر. 

أما الثالث فقد لعب الدور المهم في حياة هذه الجماعة. وفي حياة البماعات التي لا تزال تعمل 
في ميدان الصحوة . 

لقد أدخل من التعديلات والتغيرات على فكر اللجباعة الأم ما دفع إلى الحوار السائخن والجدل 
العنيف» وانتهى الأمر إلى وجود تيارات فكرية استقطب كل واحد منها مجموعة من الأخوان. ثم 
أصبحت كل مجموعة جماعة دينية تدعو الناس إلى فكرهاء وتعمل لحسابها الخاص. 


ونحن حين نقف مع كل واحد من هؤلاء الثلاثة لتتعرف على الدور الذي لعبه» لن نستطرد» 
وإغا سنقف فقط عند هذه المعالم التي كانت» والتي لا تزال بارزة في ميدان الصحوة. 


4:١ 


حسين الينا هو الشسخصية التي حملت نفسها مسؤولية تكوين هذه الجماعة الأم - في مصر أولاء 
ثم في مختلف البلدان الإسلامية ثانيا . 

والمسار التاريخي لحياة حسن البنا قبل تكوين هذه الجماعة يكشف لنا عن , بعض الوقائع التي 
كان لها أثرها البالغ فِ توجيهه الوجهة الدينية. وفي وعيه بأن الجمعيات والجماعات هي أفضل 
الوسائل لتحقيق الأهداف وبلوغ الغايات. 

ويمكننا أن نقف من هذا المسار عند مرحلتين متميزتين لكل منها وقائعها الخاصة مهباء من حيث 

الأولى : تلك المرحلة التى عاشها في البلدة التي ولد فيهاء وني الاقليم الذي ينتمي إليه ‏ في 
بلدة المحمودية وفي إقليم البحيرة. 

وف هذه المرحلة ترز هذه الوقائع : 

أنه تعرف على زميل له هو إبن شيخ من مشايخ الطرق الصوفية. فقدمه هذا إلى أبيه. 

وأصبح من مريديه. أصبح واحداً من أبناء الطريقة الخصافية . 

وكان الشيخ عبد الوهاب الحصاني يوصى دائياً مريديه بألا يرددوا كلام الملاحدة والزنادقة 
ل ا واتجه من يومذاك الوجهة الدينية . 

انه كانت ببلدة المحمودية إرسالية انجيلية تب تبشيرية تبشر بالمسيحية في ظل التطبيب وتعليم 

التطريز. وأيواء اليتامى من بئات وبنين. 

وتأسست في المحمودية جمعية تأخذ على عاتقها مواجهة ما تقوم به الإرسالية من عمل» وتدعو 
في الوقت ذاته إلى الأخلاق الفاضلة وإلى مقاومة المنكرات ‏ وتلك هي : الجمعية الحصافية الخيرية. 
وكان حسن البنا هو السكرتير لهذه الجمعية . 

وسترى عند الحديث عن تكوين جماعة الأخوان كيف أن مقاومة التبشير كان لا الأثر البالغ في عمل 
هذه الجاعة. وف سرعة انتشار شعبها في مصر. 

- انه وهو تلميذ في مدينة دمةبورء شارك في الاضرابات التي وقعت تأييداً لثورة 191 . لكن 
هذه المشاركة لم تجعل منه الانسان الذي ينصرف إلى العمل السياسى. فقد ظل صاحب الوجهة 
الدينية الي وجهته إليها الطريقة الصوفية. ومقاومة حركات التبشير. 

أما المرحلة الثانية من تلك المسيرة. فقد كانت بعد أن اسة ستقر في مدينة القاهرة. وأصبح طالباً 
في مدرسة دار العلوم . 

وأبرز ما في هذه المرحلة ما كان له أثره البالغ في تكوين حسن البنا الوقائع التالية: 
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- إنه أخذ يغشى مجالس رجال الفكر الديني» ويتردد على بعض الجمعيات الديئية. ويذكر لنا 
هو في كتابه : مذكرات الدعوة والداعية أنه وأصحابه كانوا يلتقون بأمثشال محب الدين الخخنطيب» 
ومحمد الخضر حسين» ومحمد الغمراوي. وأحمد تيمور. وأنهم كانوا يحضروة مجالس الشيخ رشيد 
رضاء ويترددون على جمعية نهضة الاسلام, الذي قام بتأسيسها الشيخ يوسف الدجوي . 

وتأئر حسن البنا بكل هؤلاء. والتأثير القوي الفعال كان في ما نرى للشيخ رشيد رضاء وأنه 
لمن اليسير على من قرأ تفسير المنارء ومجلة المنار» أن يرد تراث الاخوان الذي صنعه البنا وعبد القادر 
عوده إلى الشيخ رشيد رضا. 

- أنه في هذه المرحلة بالذات» كانت قضية نظام الحكم في الإسلام مطروحة بعنف. يطرحها 
رجال الدين» ويطرحها رجال السياسة ويتحاورون حول كل بعد من أبعادها. 


وكان الدافع إلى ذلك كله أن كيال أتاتورك ألغى منصب الخلافة وعزل الخليفة. وأحل محل 
نظام الخلافة النظام الجمهوري المؤسس على المبدأ السياسى» مبدأ القوميات. 


أثار هذا الصنيع من كال أتاتورك العواصف في مصرء ورأى بعض الئاس أن الأخذ بنظام 
الحكم الوارد من الغرب» وإحلاله محل النظام الديني الإسلامي هو خروج على الإسلام. وأخذ 
هؤلاء يقررون أن الخلافة ملك للمسالمين جميعا وليست للأشراك يحدهم, ون الا الأراك للخلانة 
غير شرعي » وأن الخلافة باقية» وعلى المسلمين أن يتخذوا لها مستقراً غير بلاد الأتراك . 


ومن الناس في مصر من رأى الفصل بين السلطة الدينية والسلطة الزمنية في منصب الخلافة. 
وأن الذي يجب أن يبقى هو السلطة الدينية من حيث أن الخلافة منصب ديني ليس غير. 


ومغضى السياسيون في مصر على هذا الرأي الأخير - ولكن رغبة الملك فؤاد في تولي منصب 
الخلافة بهدف استرداد السلطة التي فقدها بحكم دستور ‏ 1477 جعله وأعوانه يتمسكون بالرأي 
القائل بأن الخلافة متصب ديي ومنصب سياسي ف وقت معاً. وفي هذه المرحلة بالذات صدر كتاب 
علي عبد الرازق» الإسلام وأصول الحكم , فزاد من اشتعال الجدل والحوار. 

وفي هذا الجو المحموم. طلعت صحيفة الأهرام على الناس باقتراح ترجو منه قفل باب 
الجدلء وصب الماء على النار. ودعت في هذا الاقتراح أن تكون دعوة الناس في مصر إلى الله 
وليست إلى الخلافة أو الخليفة. 


وتأثر البنا مبذا المناخ الفكري» وعرف من كل ما قرأ أو سمع كيف تكون الدعوة إلى الله هي 
الخروج من هذا المأزق» فتبنى هذه الفكرة أول الأمر ‏ كا سترى عند الحديث عن جماعة الاخوان. 


مناهضة التبشير والمبشرين, والدعوة إلى الله هما الأثران البارزان اللذان استمرا في حياة 
البناء بعد أن أنشأ حركة الاخوان وأصبح المرشد العام لها 
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النشأة الأولى لماعة الاخوان 
في العام 21978 ولي المدينة المسياة بالاسماعيلية حيث كان حسن البنا يعمل مدرساً في 
مدرستها الابتدائية» نشأت هذه الجماعة» نشأت لتعمل في سبيل الإسلام والمسلمين. 
وكان البنا أخذ يدعو إلى الله قبل هذه النشأة بوقت قصير. ولم يكن يدعوفي المساجد فقط. 
وما كان يدعو في كل تجمع بشري كالمقاهي وسرادقات المآتم» وما إلى ذلك . 
ولفت هذا الصنيع الناس إليه» فأخذوا يزورونه في منزله ويستمعون إليه ويأنسون به. وفي 
إحدى هذه الجلسات» كان الحديث بينه وبعيضص هؤلاء الزوار الذين يمحدد لنا اسماءهم ف كتابه 
مذكرات الدعوة والداعية, حافظ عبد الحميد, أحمد المصري, فؤّاد ابراهيم؛ عبد الرحمن حسب 
الله 00 عن زكي المغربي - حول العمل في سبيل الوسلام والمسلمين. 
تفقوا على ذلك». وبايعوا الله على هذا العمل وأخذوا يتشاوروت في أمر التسمية التي 


18 على أنفسهم. وهل تكون التسمية جمعية, أو نادياً. أو طريقة, قال البنا: «دعونا من 
الشكليات والرسميات وليكن أول اجتماع لنا أساسة الفكرة . نحن أخوة في خدمة الرسلام. فنحن إذاً الأخحوان 
المسلمون». 


وهكذا تكونت جماعة الأخوان, وأخذت تعمل في سبيل الإسلام والمسلمين. 

كان القجل الاوز غريت امت 0 ومن أجل هذا أخل الأخدوان في تكوين شعب 
العديد: من مدن ن وبلدان القطر العري. ا 5 في القاهرة والاساعيلية 00 
وشيراخيت والمحمودية والمنزلة والحمالية وتبلنئجة وطنطا والسويس ودمياط وأبو حماد. 

كذلك من الأعمال البارزة التي لجأو إليها إنشاء المساجد والمؤسسات الاجتاعية الأخرى التي 
تعلم الصناعات التي يعلمها المبشرون, والتي تأوي اليتامى والمساكين» كا كان يفعل المبشرون. 

ولقد طب البنا في المسجد الذي أنشأه في مدينة الاسماعيلية خطبة شرح فيها دور المسجد في 
التعليم » مندداً بدور المدارس المدنية والتبشيرية» قائلا: «إنه ليس كمدرسة ابتدعوهاء ومعاهد اخترعوها. 
يدخلها أبناؤنا مسلمون ويخرجون منها ملحدين أو بلالين». 

وفي هذه المرحلة أيضاً أخذ البنا يكتب المقالات في مجلة الفتح ويلقي المحاضرات في جمعية 
الشبان المسلمين. وكان له عنوان ثابت هو الدعوة إلى الله ثم عنوان ثابت آخر هو: إلى أي شيء 

وكانت الدعوة إلى الله في ذلك الحين عند الأخوان. وعند غيرهم من الجمعيات الدينية 
الأخرى» تشتمل على الأمور التالية : 
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وضمهم إلى المسيحية على المذهب البروتستانتي . 
وكانت الجمعيات القبطية تقف هي الأخرى في وجه التبشير الذي كان من أهداقه أيضأء نقل 
الأقباط المصريين من المذهب الأرئوذكسي إلى المذهب البروتستانتي. 


محاربة الاستعمار باعتياره السند الأول للمبشرين» وباعتباره اللؤسسة التي تعمل في سبيل 

وضع النظم الأوروبية محل النظم الإسلامية في كل يجالات الحياة تقريباً. 

- العمل على رد المؤمنين بالحضارة الغربية. والداعين إل الأحذ هاء وممارسة الحيأة على 
أساس منهاء إلى القيم الإسلامية التي ترتفع إلى مرتبة القداسة. والتي تفضل قيم المدنية الأوروبية في 
كل شيء من حيث أن واضعها هو الله الذي يعلم كل شيء؛ وواضع الأخرى العقل البشري الذي 
من شأنه أن يخطىء ولا يعلم من الأمر إلا ما أعلمه الله اياه. 

الأحذ بيك المسلمين الواقعين ف متاهات البدع والضلالاات والأوهام والخرافات» إلى حيث 
القيم الدينية السليمة. 

أن يكون الميزان الذي توزن به كل الأمور في كل المجالات. هو كتاب اللهء وسنة رسول 
الله وعمل الصحابة والتابعين من غير اغراق في ما عدا ذلك مما كان مبعث خلاف ديني» وسبباً من 
أسباب الفرقة والانقسام إلى طوائف دينية . 

ولم يكن الأخوان المسلمون هم الذين يعملون وحدهم في هذا الميدان. فقد كان المصريون 
جميعاً يعملون في ميدان مقاومة التبشير. وكانت الجمعيات الدينية من مثل: الخيرية الإسلامية» 
والمواساة الإسلامية والمبضة الإسلامية» وأنصار السنة. والعاملون بالكتابت والسنة. والسلفيون 
وغيرهم يعملون في ميدان الدعوة إلى الله وفي انشاء المساجد» والمدارس» والمستشفيات. 


إن الشيء الذي تمتاز به جماعة الأخوان عن كل هذه الجمعيات هو أنها أقبلت على العمل 
السياسي. ونادت بأن الإسلام دين ودولة. ودعت إلى تحقيق الدولة الإسلامية و تتخذ ماعة 
الأخوان هذا الموقف من الإسلام السياسي» إلا بعد أن امتلكت القوى البشرية التى تمكنها من ذلك. 
وفي هذه المرحلة أخل الينا يكتب تحت عنوان آخر غير العناوين السابقة. أخذ يكتب تحت عنوان: 

في هذا الطور الجديد اتسع ميدان الدعوة فأصبح العالم الإسلامي كله. وتغغيرت أهدافها 
فأصبحت امتلاك السلطة من حيث أن هذه السلطة هي التي شوف تكون الأداة إلى الدعوة إلى 
الله وتغيرت وسائل تحقيق هذه الأهداف فأصبحت الجهاد, بدلا من الحكمة والموعظة الحسنة. 


يقول بصدد ميدان الدعوة في رسالته إلى المؤتمر الخامس ». وفي مقالاته تحت عنوان دعوتنا في 
طورٍ جديد : إن الناس يغمزون الأخوان المسلمين في وطنيتهم » ويعتبرون تمسكهم بالفكرة الإسلامية 
مائعاً إياهم من الاخلاص للناحية الوطنية. إن الأخوان أشد الناس أخلاصاً لوطنهم. وهم يعملون 
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لمصر ويفئون في جهادهم لأنها أرض الإسلام . 

إن الناس افتتنت بدعوة الوطنية القومية» فإذا كان دعاة الوطنية يريدون ببا حب هذه الأرض 
وإلفتهاء فذلك أمر مركوز في فطر النفوس من جهة» ومأمور به في الاسلام من جهة أخرى. وإن 
كانوا يريدون أن من الواجب العمل بكل جهد في تحرير البلد من الغاصبين» وتوفير استقلاله. . 
فنحن في ذلك معهم ايضاً . وإن كانوا يريدون بالوطنية تقوية الرابطة بين أبناء القطر الواحد فذلك 
نوافقهم فيه أيضاً. أما إن كانوا يريدون بالوطنية تقسيم الأمة الى طوائف تتناحر وتتباغض ٠»‏ وتتشبع 
مناهج وضعية أملتها الأهواء. . والعدو يستغل كل ذلك لمصلحته. . . فتلك وطنية زائفة. أما وجه 
الخلاف بيئنا وبينبم» فهو أننا نعتير حدود الوطنية بالعقيدة» وهم 5 بالتخوم الارضية والحدود 
الجغرافية. هذه واحدة, وآلثانية : ان الوطنيين جل ما يقصدون اليه هو تخليص بلادهم . . . فإذا 
عملوا لتقويتها بعد ذلك ففي النواحي المادية. . . كا تفعل اوروبا الآن. أما نحن فنعتقد أن المسلم 
في عنقه أمانة» وعليه ان يؤدهاء وأن. يبذل نفسه وماله في سبيل ذلك. . . وتلك هى هداية البشر 
بنور الاسلام . ذلك هو ميدان الدعوة. إنه ليس مصر وحدهاء وليست البلاد الاسلامية فحسبء 
وإنما يمكن أن يكون الميدان كل أرض يسكها البشر. أما الهدف فقد أصبح السلطة؛ وهي عند 
الأخوان لا تطلب لذاتها وانما تطلب من أجل أنبها الأداة الفعالة في سبيل الدعوة الى الله. 


ولم يفصح الأخوان عن رغبتهم في السلطة منذ النشأة الأولى لهم. حين كانوا لا يملكون القوة 
التي تدفع بهم الى السعي من أجل الاستيلاء على السلطة. ومن هنا وقفوا عند مطالبة الحكومة 
بالعمل في سبيل الله بل اعتبروها في ذلك الوقت ممن تجب عليهم الدعوة الى سبيل الله . 

ولقد تساءل البنا في مقال كتبه تحت عنوان: الدعوة الى الله. على من تجب الدعوة؟ وأجاب: 
دأنها واجبة أولا على الحكومة لأن الله يزع بالسلطان ما لا يزع بالقرآن وانها واجبة ثانياً على دار النيابة. لأنها السلطة 
التشريعية التى تصدر القوانين. 

وأنها واجبة ثالا على الاغنياء والسرأة من حيث أنهم من يقدرون على الاصلاح . 

ثم هي واجبة في النهاية على العلماء والطلبة المسلمين». 

وأهاب بالحكومة؛ باعتبارها المسؤول الأول,ان 2 عبتم بالتعليم الديني» ونع المجلات المازلة, 
وتغلق أماكن اللهو الخليع والقمار وتحارب دعاة الاباحية ا الملحدين. 


وبعد فثترة من الزمن, أفصح عن أن الحكومة لا تعمل أبداً بذلك الشعار الذي وضعته أول 
الدستور وهو أن دين الدولة الرسمي هو الاسلام. وذكر أن هذا النص لم يمنع رجال السياسة من أن 
يفسدوا الذوق الاسلامي في الرؤوس. والنظرة الاسلامية في النفوس» والجيال الاسلامي في 
الأوضاع باعتقادهم واعلانهم وعملهم على أن يباعدوا دائا بين توجيهات الدين ومقتضيات 
السياسة . 


ورأى أن الأمر الجوهري في الاسلام أنه دين ينشد إقامة حكومة اسلامية حقيقة لا إسياً. وأن 
الاسلام لا يقبل الفوضى. ولا يسمح للجاعة الإسلامية أن تبقى بلا إمام. وإن الدولة الاسلامية 
صاحبة دعوةق ولا رسالة. دعوة لا تقوم الا في حماية تحفظهاء وتنشرها. وتبلغها, وتقويها. ومن 
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الضروري في كل الأحوال الا يكون ثمة تعارض بين ما ينص عليه الدستور من القول: أن دين 
الدولة الاسلام. وبين ما تنطوي عليه احكام القضاء المعمول بها ذلك أن الزنينات القضائية 
القائمة تخالف في كثير من احكامها مقررات الشريعة الاسلامية. وهذا واقع ينبغي اصلاحه. 


ثم مضى البنا الى ما هو أخطر من هذا فكتب: «منذ عشر سدوات بدأت دعرة الاخنوان المسلمين 
خالصة لوجه الله مقتفية أثر الرسول (ص)» متخذة القرآن منهاجها تتلوه وتتدبره» وتقرؤه وتتفحصه. وتنادي به وتعمل 
لهء وتنزل على حكمه, وتوجه أنظار الغافلين عنه من المسلمين وغير المسلمين. 

وكانت مصر يوم أن تبنت هذه الدعوة المجددة لا تملك من أمر نفسها قليلاً ولا كثيراً. يحكمها الغاصبون ويستبد 
بأمورها المستعمرون ‏ وأبناؤها يجاهدون في سبيل استرداد حريتها والمطالبة باستقلالحاء ولم يخْل المنو من منازعات حزبية 
وحزازات سياسية تذكيها مآرب شخصية. 

م يشأ الأخوان المسلمون أن يزجوا بأنفسهم في هذه الميادين» فيزيدوا خلاف المختلفين, ويمكنوا للخاصبين, 
ويلونوا دعوتهم وهي في مهدها بلون غير لونباء ويظهروها للناس في صورة غير صورتها. 

تقلبت الحكومات وتغيرت الدولات» وهم يجاهدون مع المجاهدين». ويعملون مع العاملين ‏ منصرقين الى ميدان 
مثمر هو ميدان تربية الأمة» وتغيير العرف العام. وتزكية النفوس» وتطهير الأرواح. 

والآن أبها الاخوان: قد حان وقت العمل وآن أوان الجد ولم يعد هناك تجال للإبطاء. 

سننتقل من دعوة الكلام وحسب الى دعوة الكلام المصحوب بالنضال والعمل. وسئتوجه بدعوتنا الى المسؤولين» 
وسندعوهم الى مناهجنا ونضع بين أيديهم برنامجناء فإن أجابوا الدعوة وسلكوا السبيل الى الغايةء آزرناهم. وإن لجأوا 
الى المواربة» وتستروا بالأعذار الواهية والحجج المردودة» فنحن حرب على كل زعيمء أو رئيس حزبء أو هيئة لا تعمل 
على نصرة الاسلام » ولا تسير في الطريق لاستعادة كلمة الاسلام ومجد الاسلام . 

سنعلنها خصومة لا سلم فيها ولا هوادة) حتى يفتح الله بيننا وبين قومنا بالحق وهو خير الفاتحين. 

الى الآن أمها الاخوان لم تخاصموا حزباً ولا هيئة. كا أنكم لم تنضموا إليهم كذلك. كان ذلك دائياً موقفكم أبها 
الأخوان. سلبياً. 

هكذا في ما مضى. أما الآن. وأما في هذه الخطوة الجديدة» فلن يكون كذلك. ستخاصمون هؤّلاء جميعاً ‏ في 
الحكم وخارجه ‏ خحصومة شديدة إن لم يستجيبوا لكم. ويتخذوا تعاليم الاسلام منباجاً يسيرون عليه ويعملون له؛ فإما 
ولاء. وإما عداء. 

ولسنا في ذلك نخالف خطتناء أو ننحرف عن طريقنا أو نضير مسلكنا بالتدخل في السياسة ‏ كيا يقول الذين لا 
يعلمون. 

إننا ذلك ننتقل خسطرة ثانية في طريقنا الاسلامي وخخصطتنا المحمدية ومنباجنا القرآني. ولا ذنب لنا أن تكون 
السياسة جزءاً من الدين» وأن يشمل الاسلام الحاكمين والمحكومين. فليس من تعاليمه: أعط ما لقيصر لقيصر وما لله 
لله - ولكن في تعاليمه: قيصرء وما لقيصرء لله الواحد القهار»0©. 


وكان من تقدير حسن البنا لأبعاد الصراع مع الحكومة والمسؤولين أن العمل شاق والتضحية 
مطلوبة. ومن هنا رأيناه يعفي غير القادرين على الصراع من تحمل مشاقه واهواله. 


(0) أنظر مجلة : النذير, العدد ١‏ . 
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يقول: وولتبلون في أموالكم وأنفسكم . فمن كان معنا في هذه الخطوة فليتجهزء ع وليستعد ها. ومن قعدت به 
ظروفه أو صعيت عليه تكاليف الجهادى فلييتعد عن الصف قليلاء وليدع كتيبة الله تسيرء ثم فليلقنا بعد ذلك في ميدان 
النصر إن شاء الله . 

وحسن البنا لم يتوجه بهذا القول الى الاخوان, إلا وهو يعلم أن هناك الكتائب التي اعدها 
للجهاد. أعدها في السر لا في العلن. 

ووضع البنا نظام تكوين هذه الكتائب في مراحل: 

المرحلة الأولى : : مرحلة التعريف. وتقوم الدعوة فيها على أساس الجمعيات الخيرية للوعظ 
والإرشاد وإقامة المنشآت. وتكون الدعوة في هذه المرحلة عامة. ولا تكون الطاعة التامة ملزمة. 

المرحلة الثانية : مرحلة التكوين. وتقوم على أساس استمخلااص العناصر الصالحة لتحمل أعباء 
الجهاد. ويكون نظام الدعوة فيها صوفياً بحتاً من الناحية الروحية» وعسكرياً بحتا من النائخية 
العملية . وشعارها تبني الناحيتين دائيا: أمر وطاعة من غير بحث ولا مراجعة. ولا شك ولا حرج. 
ولا يتصل بهذه المرحلة إلا من استعد استعداداً حقيقياً لتحمل أعباء الجهاد الطويل المدى. وتحمسل 
التبعات. وأول بوادر هذا الاستعداد: كيال الطاعة. 

أما المرحلة الشالثة ‏ فهيى مرحلة التنفيذ. هي الدعوة في طور جهاد لا هوادة فيه. وعمل 
متواصل في سبيل الوصول الى الغاية» وامتحان وابتلاء. 

وهكذا كان يعد حسن البنا كتيبة الله. أو كتاثب الجهاد. وهذه الكتيبة ‏ كتيبة الله» هي التي 
اغتالت المستشار الخازندار ورئيس الحكومة النقراشي. وهي التي حاولت اغتيال عبد الناصر كا 
سنرى. وهي التي تفرعت عنها جماعة الجهاد التي اغتالت السادات كما سترى أيضاً. 

لقد وضع البنا قواعد الصراع مع السلطة من أجل الوصول اليها وتحقيق الدولة الاسلامية. 
ولا يزال هذا الصراع مستمراً في الجماعات الفروع حتى اليوم. لا يزال مستمراً من اجل تحقيق 
ألهدف نفسه وهو تحقيق الدولة الاسلامية. 


ونستطيع الآن أن ننبي الحديث عن الدور الذي لعبه الشيخ حسن البنا في حياة الجماعات 
الدينية التي تعمل في ميدان الصحرة الاسلامية. ننهيه بابراز العناصر التي لا تزال مستمرة» حية 
وفاعلة ‏ وتلك في ما نرى, هي : 

أولاً: الطاعة العمياء وواضع هذا العنصر هو المرشد العام لجباعمة الأخوان. وضعه على 
أساس من أن هذه الطاعة لا تكون لأحد بذاته, وانما هي لله الذي يحب أن يطيعه كل عضو يلتحق 
بالجماعة. فطاعة المرشد العام أو أمير الجماعة هي طاعنة لله. وليس من حق أحد أن يعصى الله عمز 
وجل . 

والقسم الذي يقسم به العضو الذي يلتحق بالجماعة الدينية هو الذي يلزمه بهذه الطاعة, 
وأبعادها . 

وهذا هو نص القسم كما جاء في قانون النظام الأساسي للجاعة الأخوان المسلمين: 

وأعاهد الله العلي العظيم على التمسك بدعوة الإآخوان المسلمين والجهاد في سبيلهاء والقيام بشرائط عضويتهاء 
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والثقة التامة بقيادتهاء والسمع والطاعة في المنشط والمكره. واقسم بالله العظيم على ذلكء, وأبايع عليهء والله على ما 
أقول شهيد» . 

وهذه الطاعة العمياء هي الواجب الأول في حياة الجماعات الدينية التي تعمل في ميدان 
الصحوة الاسلامية المعاصرة . 

ثانيا: الايمان العميق بأن النظام الاسلامي هو النظام الديني الالمي الذي يجب على كل مسلم 
أن يمارس اللحياة على أساسه» وألا يستبدل به غيره مهما تكن الظروف والمناسبات» من حيث أنه 
النظام العام الدائم الصالح لكل زمان ولكل مكان. وليس مسلا من يعرض عن هذا النظامء 
ويستبدل به غيره ما هو من صنع البشر. فالله أعلم بمصلحة عباده وقد وضع لهم النظام الذي إن 
ساروا عليه تحققت لمم السعادة, ومن الله عليهم بالخير وبالأمن والرخاء؛ وإن أعرضوا عنه أصابهم 
الشر والنكر والبلاء. 

جاء في مذكرات الدعوة والداعية» هذا القول للشيخ حسن البنا: 

«وأخذت في حديثي ألفت نظر الجالسين الى نقط أساسية: 

الى سمو مقاصد الاسلام. وعلو أحكامه. وإلى ما في المجتمع من فساد وشر وسوء. 

والى أن ذلك ناتج من تركنا لأحكام الاسلام: وإلى وجوب الدعوة الى تصحيح هذا الوضع ‏ وإلا كنا آثمين أن 
الأمر بالمعروف. والنبي عن المتكرء وبذل التضحية؛ فريضة وواجب. 

والى أن الطريقة الفردية وحدها لا تكفي»9 , 

وجاء في رسالته «الى اي شيء ندعو الناس» : 

دان العالمية والقومية والاشتراكية والرأسالية والبلشفية» وتوزيع الثروة والصلة بين امالك والمستهلك؛ كلها خاض 
فيها الاسلام». 

وجاء في مذكرات الدعوة والداعية: 

ونحن مسلمون وكفى» ومناهجنا منباج رسول الله وكفى » وعقيدتنا مستمدة من كتاب الله وسئة رسوله 

وكفى »9 , 

ثالثاً: العداء لكل النظم التي حلت محل الاسلام» والتي تسمى في عرف اللجماعات الدينية 
بالأفكار المستوردة. والعمل الحاد في سبيل الفضاء عليها والعودة بالاسلام الى سايق عهده نظاماً دينياً 
إلهياً تمارس به الحياة في كل مجال من مجالاتهه). 

ومن هذا المنطلق بعث البئنا برسالة الى الزعماء في عام 8 سياها «نحو النور». وما قال 
فيها: 

دلا بد من جديد في هذه الأمة. هذا الجديد هو تغيير النظم المرقعة المهلهلة. . .». 

وهذا التديد الذي يدعو اليه كان على التحديد تعديل الدستور وإلغاء الأحزاب. وإذا كنا قد 
أشرنا في التمهيد الى قضية تعديل الدستور فإننا نقف هنا عند أقواله في إلغاء الأحزاب. 


[(4 البنأ» مذكرات الدعوة والداعية. ص ل 3 
(7) المصدر نفسهء ص 57. 


لح 


دلقد آن الأوان أن ترنفع الأصوات بالقضاء على نظام الحربية ف مصرء وأن يستبدل به نظام تجتمع فيه الكلمة. 
وتتوفر جهود الأمة ‏ حول منهاج قومي إسلامي صالح»" , 


ولم تكن هذه هى المرة الأولى التي ارتفع فيها صوت البنا هذا المطلب» فقد سبق وتحدث عن 

هذا في رسالة المؤتمر الخامس للأخوان . قال: «أحب أن اقول لاخواننا من دعاة الأحزاب ورجالها ‏ ان اليوم 
الذي يستخدم فيه الاخوان المسلمون لغير فكرتهم الاسلامية الببحتة لم يأت بعد ولن يأتي أبدا . 

إن الاخوان لا يضمرون لحزب من الأحزاب أياً كان خصومة خاصة به - ولكنهم يعتقدون من قرارة نعو 
أن مصر لا يصلحهاء ولا ينقذها الا أن تحل الأحزاب كلهاء وتتألف هيئة وطنية عاملة تقود الأمة الى الفوز وفق عام 
القرآن الكريم . ومهذه المناسبة أقول: ان الاخوان المسلمين يعتقدون عقم فكرة الاثتلاف بين الأحزاب» ويعتقدون أنها 
مسكنء لا علاج. 

والعلاج الحاسم الناجع أن تزول هذه الاحزاب مشكورة» فقد أدت مهمتهاء وانتهت الظروف الي أوجدتها. 
ولكل زمان دولة ورجال. . .06“ , 


وواضح من كل هذا الذي يقول به الشيخ البنا انه كان يستهدف في المقام الأول أن تخلو له 


ا ولس الا الا الطيئة الواخلم التي تتخذ من القران الكريم فستورا ماء والتي 


رابعاً: 8 5 جد والذي تفوق أشميته ما عذاه من العناصر الاخرى. والذي يشكل 
الأداة الثورية في عملية التغير» وني عودة الاسلام الى وضعه الأول نظاماً للحياة في المجتمع - الجهاد. 
الجهاد في سبيل الله بالأموال وبالأنفس. : 

ولأهمية هذا العنصر في حياة جماعة الأخوان المسلمين تحدث عنه البنا كثيراء وجعله الفريضة 
الدينية التي لا تقل أهمية عن الفرائض الدينية الأخرى: الصلاة والصوم . 

جاء قِ الرسائل الثلاث: نحو النور, ما يلٍ: 

«وتحتاج كذلك الأمم الناهضة الى القوة وطبع ابنائها بطابع الخندية ولا سيها في هله العصور الي لا يضمن فيها 
السلم الا بالاستعداد للحرب والتي سار شعار ابنائها جميعاً: القوة أضمن طريق لاحقاق الحق . 

والاسلام لم يغفل هذه الناحية» بل جعلها فريضة محكمة من فرائضهء وم يفرق بينها وبين الصلاة والصوم في 
فيء. 

وليس في الدنيا كلها نظام عني ببذه الناحية ‏ لا في القديم ولا في الحديث ‏ كا عني بذلك الاسلام: في القرآن 
الكريم » وف حديث رسول الله صلى الله عليه وسلمء وفي فسيرتهع 200 , 


وقال في رسالة الجهاد: 
«أها الاخوان. إن الأمة التي تحسن صنعة الموتء وتعرف كيف تموت الموتة الشريفة» يهب لها الله الحياة العريزة 


(8) أنظر جريدة : الاخوان المسلمون, 1415/5/4. 
(9) حسن البنا» رسالة المؤتمر الخامس (القاهرة: دار الكتاب العربي» [د.ث.]). ص 01 
)١1١(‏ حسن الينا الرسائل الثلاث (بيروت: دار الكتاب العربي [- مكقلنير, ص ”97. 


في الدنيا والتعيم في الآخرة. وما الوهن الذي أذلنا إلا حب الدنيا وكراهية الموت. فأعدوا أنفسكم لعمل عظيم 
واحرصوا على الموت توهب لكم الحياة . 


واعلموا أن الموت لا بد منه. وأنه لا يكون إلا مرة واحدة؛ فإن جعلتموها في سبيل الله كان ذلك ربح الدنيا 
وثواب الآخرة. فاعملوا للموتة الكيرى تظفروا بالسعادة الكاملة . 
رزقنا الله واياكم كرامة الاستشهاد في سبيلهع"©. 
وجاء في رسالة المؤمر الخامس: 
«في الوقت الذي إيكون فيه منكم معشر الأخوان المسلمين ثلائمائة كتيبة قد جهزت كل منها ‏ نفسياً وروحياً 


بالايمان والعقيدة» وفكرياً بالعلم والثقافة, وميا بالتدرب والرياضة - في هذا الوقت طالبوني بأن أخوض بكم لجاج 
البحارء وأقتحم بكم عنان الساء» وأغزو بكم كل عنيد جبار» فإني فاعل إن شاء الله:9©. 


خامساً: والعنصر الخامس والأخير هو الخلافة فقد أكد حسن البنا في العيد العاشر للجياعة 
عام 19417*8 أن الأخوان يعطون الأولوية لاسترداد الخلافة . 
وجاء في رسالته نحو النور: 


«تقوية الروابط بين الأقطار الإسلامية جميعاً - وبخاصة العربية منها ‏ تمهيداً للتفكير الجدي العمل في شأن 
الخلافة الضائعة. . .» 

إنه من هنا عملت جماعة الأخوان المسلمين على أن تكون لها فروع في مختلف البلدان 
الإسلامية . 


عبد القادر عوده 


والشسخصية الثانية الي لعبت دور مها في تكوين جماعة الأخوان المسلمين هي : عبد القادر 
عودة. الذي جاء عمله متميأ ومكملاً لعمل حسن البنا. من حيث انه كان يقوم بعمليات التنظير, 
وعمليات التأصيلء للأفكار الأساسية التى كان حسن البنا يلقى بها في الساحة باعتباره الداعي ذه 
الدعوة الجديدة ‏ دعوة الأخوان المسلمين , 1 : 


وإذا كان حسن البنا اتحذ من العودة إلى الشريعة الإسلامية الركن الأسامي في بناء دعوة 
الأخوان» فقد جاء عبد القادر عودة ة ليؤصل هذه الفكرة قٍ العقيدة الاخوانية. وليقوم بعملية التنظير 
بين هذه الشريعة والتشريعات الوضعية» مستهدفاً من عملية التنظير هذه أن الشريعة الإسلامية هي 
الأجدر بأن تكون القانون العام والخاص للبشرية جمعاء . 


والدافع إلى هذا هو ذهاب الكثيرين من المصريين إلى أن القوانين الوضعية هي الأكثر تقدماً 


(11) المصدر تفسه. ص /ا. 
)١١(‏ البناء رسالة المؤتمر الخامس. ص 75 . 


اه 


من حيث الصلاحية لمارسة الحياة في أيامنا هذه وأنه من هنا كان إحلال القوانين الوضعية ممل 
الشريعة الإسلامية في هذه المارسة. 

أراد عبد القادر عودة أن 00 لمؤلاء أ هم محطئون فيا ذهبوا إليه من حيث أنهم / يدرسوا 
الشريعة الإسلامية, ول يقفوا على ما فيها من قيم تشريعية لم يعرفها الناس إلا في أيامنا هذهء وأنها 
من هنا تملك افضلية السبق على هذه القوانين ‏ كى! تملك مميزات أخرى. 

ومنطلق عوده في عملية التنظير هذه هو المصدر الذي تصلدر عله الشرائع . فهذا المصدر في 
الشريعة الإسلامية هو الله وهو في الشرائع الوضعية الانسان. ويرتب على هذا المنطلق نتائج عذدة 
أوردها في كتابيه: التشريع الجنائي الإسلامي مقارناً بالقانون الوضعي. الإسلام وأوضاعنا 
السياسية . 

ففي كتابه الأول نجده يذهب إلى9": 

إن القانون من صنع البشر بينما الشريعة من عند الله. وعلى هذا الأساس يكون القانون 
عرضة للتغيير والتبديل ‏ أي التطور ‏ بينا لا تكون الشريعة في حاجة إلى هذا التغيير مهمأ تغيرت 
الأوطان والأزمان. 

إن القانون عبارة عن قواعد موقتة ة تضعها ألىاعة لتنظيم شؤونها وسند. حاجاتها. فهي قواعد 
متأخرة عن الجاعة. أو هي في مستوى الماعة اليوم ومتخلفة عن الحماعة غداً لأن القوانين لا تتغير 
يسبر عه ة تغير الجاعة . 

أما الشريعة فقواعد وضعها الله على سبيل الدوام لتنظيم الجماعة وهذا يقتضي أن تكون 
قواعدها من المرونة والعموم بحيث تتسع لحاجات الجماعة مهما طالت الأزمان وتطورت الماعة. 
وتعددت الحاجات. 


كا يقتضي أن تكون قواعد الشريعة ونصوصها من السمو والارتفاع بحيث لا يمكن أن تتأخر 
في أي وقت أو عصر عن مستوى الجاعة. 


إن الجماعة هي التي تصنع القانون» أما الشريعة فليست من صنع, الجماعة . وإغما هي التي 
تصنع الجماعة بأن تخلق أفراداً صالحين وجماعة صالحة: ودولة مثالية» وعالماً مثالياً. 


ثم يعلق عودة على هذه الفقرة الأخيرة بما يفيد أن رجال القانون قد عرفوا أخيراً هذه الحقيقة 
من الشريعة الإسلامية. 


فيقول: «والقانون الوضعي في تطوره الأخير قد تببى هذه النظرية الإسلامية ‏ أي جعل صنع اللجماعة وتوجيهها 
من وظيفة القانون ‏ فانتهى إلى ما بدأت به الشريعة». 


(117) عبدالعادر عودة, التشريع الجنائي الاسلامي مقارناً بالقانون الوضعي (القاهرة : دار التراث. 1917/8), ص ١7‏ 
وما بعدها. 


كن 


ويخلص عبد القادر عودة من عملية التنظير هذه إلى أن الشريعة تمتاز على القوانين الوضعية 
بثلاث ميزات جوهرية هي : 

- الكمال» إذ هي تسد حاجات المجتمع ني كل زمان. 

- السموء إذ ان قواعد الشريعة أسمى من مستوى الجباعة . 

5 الدوام , إذ هي تصلح لكل زمان ولكل مكان. 

ونما يقدم الدليل القوي على سمو الشريعة وتميزها عدذل عبد القادر عودة» هواشتالها على 
طائفة من النظريات والمبادىء الشرعية التي لم تعرفها القوانين الوضعية إلآ أخيراً. أو لم تعرفها بعد. 

وتأسيساً على كل ما تقدم من مواقف لعبد القادر عودة» يقول في كتابه الإسلام وأوضاعنا 
السياسية : «ليس صحيحاً زعم من يزعم أن الشريعة غير صالحة للتطبيق في عصرنا الحاضر, وأن التقدم لا يكون إلا 
بالأخذ بالقوانين الوضعية. 

إن سبب تأخرنا وانحطاطنا اننا لم نطبق الشريعة تطبيقاً عادلاً ولا كاملاً. 

وإذا كان سبب تأخرنا هو إهمال الشريعة وترك أحكامهاء فلن يجدينا الأخذ بالقوانين شيئاً - بل سيزيدنا تأخرأ عل 
تأخرء وانحطاطاً على انحطاط . 

إن علاجنا المجدي هو القضاء على سبب التأخخرء والعودة إلى أحكام الشريعة,9" . 

والعناصر الثلاثة التي أبرزها عبد القادر عودة في عمليات التأصيل والتنظير» وجعلها من 
العمد الثقافية في البنيان السيامى والاقتصادي لكل حركة من حركات الجماعات الديئية المعاصرة» 
هى هذه العناصر الغلاثة : 

- نظرية الشورى. 

- تقييد سلطة الحاكم . 

ملك انال 

وسوف نبين فق إيجاز غير محل » وجهة نظر عبد القادر عوده ف هذه العناصر الثلاثة, مستمدين 
وجهات النظر هذهمن كتابيه المعروفين التشريع الجنائي . 006 الإسلام وأوضاعنا السياسية . 

نظرية الشورى 

يقرر عبد القادر عوده أن الإسلام قد سبق التشريعات المدنية في هذه القضية بأحد عشر قرناً 
تقريباً. كما يقرر أن الإسلام لم يشرع هذه النظرية الحاجة العرب إليها يومذاك من حيث انهم لم 
يكونوا ‏ من وجهة نظره من التقدم بحيث يكونون في حاجة الى مثل هذه النظرية. وإنما قرر الإسلام 
نظرية الشورى لتكميل الشريعة ورفع مستوى الجماعة. وحمل أفرادها على التفكير في المسائل العامة 


. 144 عبد القادر عودة. الاسلام وأوضاعنا السياسية (القاهرة: دار الكتاب العربي. ١1451)؛ ص‎ )١4( 


ون 


والاهتمام مباء والنظر إلى مستقبز الأمة نظرة جديةق والاشتراك فِ الحكم بطريق غير مباشر. 
والسيطرة على الحكام ومراقبتهم . 

ونظرية الشورى نظرية عامة - أي من النظريات الصالحة لكل زمان. ولكل مكان ‏ بحيث 
يستطيع الناس في كل وقت أن يمارسوا عملية الشورى حسب ظروفهم . 

ومن حيث هذه القضية ‏ كيفية ممارسة الناس للشورى ‏ يعتمد عبد القادر عودة إلى -حد كبير 
على تفسير الأستاذين: محمد عبده ورشيد رضا للآية القرآنية الكريمة: «. . . وشاورهم في 
الأمر. ل 

لقد تعرض الاستاذان هناك إلى معنى الأمر الذي تتم فيه المشاورة وذهبا إلى أنه أمر الدنيا 
الخوف أذاعوا به ولو ردوه إلى الرسول وإلى أولي الأمر متهم لعلمه الذين يستنبطونه متهم . . . 304 , 

وأمور الأمن والخوف هي أمور هذه الحياة الدنياء وكانت من مسؤوليات السلطة التنفيذية في 
الحكومات» ولا تزال. 

والذين يستشارون هم أولو الأمرء بمعنى الذين يولون أمور الناس ممن يستشيرهم الناس في 
العادة وهم أصحاب الخيرة تمن لهم تجربة في الأمور التي هي محل الاستشارة . 

أما كيف يستشار هؤلاء فلم تضع الشريعة لذلك نظاماً معيناً. وتركت الأمر للناس يحددونه في 
كل وقت بما يناسب ظروف حياتهم . 

تقيبد سلطة الحاكم 

ويقرر عبد القادر عوده هنا أيضاً: أن الشريعة الإسلامية قد سبقت القوانين الوضعية في 
ذلك. وأن سلطة الحاكم كانت قبل نزول الشريعة سلطة مطلقة لا حد لحاء ولا قيد عليها. 

كانت علاقة الحاكمين بالمحكومين قائمة على القوة البحتة. . . ومن القوة كان الحاكم يستمد 
السلطة. ثم جاءت الشريعة الإسلامية فاستبدلت ببذه الأوضاع أوضاعاً أخرى. جعلت أساس 
العلاقة بين الحاكمين والمحكومين تحقيق مصلحة الجماعة ‏ لا قوة الحاكمين. ولا ضعف المحكومين. 

وجعلت للجاعة حق اختيار الحاكم الذي يرعى مصلحتها ويحافظ عليها. 

وجعلت لسلطة الحاكم حدوداً ليس له أن يتعداهاء فإن خرج عليها كان عمله باطل. 


(15) القرآن الكريم » «سورة آل عمران.» الآية 169 . 
(18) المصدر نفسهء وسورة النساءء » الآية 1. 


إن 


وكان من حق الجماعة أن تعزله. وأن تولي غيره من هو أهل لتحمل هذه المسؤولية. وان 
مسؤولية الحاكم عند عبد القادر عوده هي المسؤولية التي حددها الماوردي في كتابه الأحكام 
السلطانية . فهو يرى أن منطلق مسؤولية الحاكم وتقييد سلطته في الشريعة الإسلامية هو: ان اللحاكم 
شأنه شأن أي انسان آخر عندما يخطىء. إنه يتحمل المسؤولية ‏ إذا لا فرق في ذلك بين إنسان 
وإنسان» ويستوي في ذلك أن يكون الإنسان حاكياً أو محكوماً. 

وليس للحاكم الذي لا يقوم بالتزاماته أن يطلب من الشعب السمع والطاعة. ان عليه حين 
يخرج عن التزاماته أن يتنحى لمن هو أقدر منه على تحمل المسؤوليات والقيام بالالتزامات. وعلى 
الشعب أن ينحيه إن هوم يفعل ذلك. ويختار الشعب في هذه الحالة من يقدر على أن يحكم بما أنزل 
الله. 

وهذا كله متفرع عن طبيعة الحكم في الإسلام. فمبدأ الحكم انه: استخلاف في الأرض 
لإقامة حكم الله فيها. والحكومة هي المكلفة بتدبير أمر هذا الاستخلاف من خلال ممثلها الأول وهو 


الخليفة الذي يعتبر نائباً عن الجماعة كلها والذي يعاونه في ذلك الوزراء. ووزراء التفويض » 
ووزراء التنفيذ. 


وهذه الحكومة ‏ وإن كانت حكومة شورى أساسها القرآن ‏ تختلف عن الحكومات الأخرى: 
الدينية الئيوقراطية» والحكومات الديمقراطية. 

هي ليست ثيوقراطية من حيث انها لا تستمد من الله السلطة. وإنما تستمدها من الجماعة 
الإسلامية . 


كا أنها لا تصل إلى الحكم. » ولا تنل عن إلا برأي الجماعة. فهي مقادة حاف تقنيدا 
كاملا . وهي مختلفة عن الحكومات الديمقراطية من حيث انها مع اتفاقها مع هذه الديمقراطيات في 
مسألة اختيار الحاكم » وفي الحرص عل تحقيق العدالة والحرية والمساواة. مختلف من حيث ان نظام 
الحكم في الإسلام يقيد الحاكمين والمحكومين في كل ما يتصل بالعدالة والحرية والمساواة بما أنزل 
الله. 

إنه يرد كل ذلك إلى موازين علوية تسمو عل الأفق البشري الذي هو المصدر في 
الديمقراطيات. 

إن المصدر في الديمقراطيات هوما يراه الناس ما يكون الناس مندفعين إليه بالأهواء 
والشهوات والمصالح الذاتية . 

ثم يقرر عبد القادر عوده أن النظام الإسلامي لا يمكن أن يلتقي بالنظام الديكتاتوري بأي 
حال من الأحوال. 


فالنظام الإسلامي يقوم على الشورى والبيعة» وعلى تقييد سلطة الحاكم والحق في عزله ‏ بين) 
النظام الديكتاتوري لا يقبل أي شيء من هذا. 
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وأخيراً يقرر أن الحكم والسلطة لا يورثان ني الإسلام وأن نظام الوراثة في الخلافة الإسلامية 
قام بعد أن لعبت الأهواء دورها وأحالت الخلافة إلى ملك عضوض. فنظام الحكم في الإسلام نظام 
فريد في نوعه . 

وتبقى بعد ذلك قضية لا بد من إبرازها في هذا المقام . هي أن الشريعة تدعو إلى وحدة الأمة 
الإسلامية في مشارق الأرض ومغارهاء وأن مفهوم الآمة الواحدة يشتمل على مفهوم الدولة الواحدة. 
والإمام الواحد والد لكنسية الواحدة . 

ومن الطبيعى عند عبد القادر عوده أن تكون الدولة الإسلامية وحدة سياسية وقانونية, للا 
حكياً شرعياً قال به الفقهاء من قبل وهو قسمة العالم إلى دار اسلام وعدل؛ ودار كفر وحرب. ولنا 
وقفة مع كل ذلك عند الحديث عن مستقبل الصحوة الإسلامية : 

ملكية المال 

ومنطلق عبد القادر عوده في هذه الملكية هو ما يطلق عليه نظرية التسخير. وتقوم هذه النظرية 
عنده على دعامتين: 

الأولى : إن الله قد خلق هذا الكون من أجل الانسان» وسخر الله للإنسان ما في الكون من 
موارد طبيعية» تكون في باطن الأرض أو على ظهرها. وجعل من حق الإنسان أن يستثمر ما سخر 
الله له من كائنات: كالأرض» والبحر» والشمس» والقمر وما إلى ذلك 

الثاني : تلك العلاقة التي تكون بين الإنسان والإنسان, والتي لا تصح أن تكون علاقة تسخير 
بقدر ما تكون علاقة تعاون مدني بين الآفراد والجماعات من أجل بناء حياة انسانية فاضلة. 

ونتيجة ذلك عند عبد القادر عوده أن الإنسان قد أصبح ذا وضع خاص» هو وصسع 
الاستخلاف في الأرض من أجل إعمارهاء وإقامة حكم الله فيها. 

والاستخلاف لا يصح أن يكون مطلقاًء ويلا قيد أو بلا شرط» وإنما هو مشروط باستجابة 
المستخلفين إلى الأحكام الألية ‏ على مستوى الحقوق وعلى مستوى الواجبات. ومن هنا يكون ججزاء 
التعدي على شروط استخلاف الله للإنسان. حبوط عمل المستخلفين وبطلانه بطلانا مطلقا من 
الناحية الشرعية - بحيث يلغي كل اعتراف به أو متابعة له. 

ثم يرتب عبد القادر عوده على ذلك أمرا هو أن استثار الكون بالزراعة» أو باستخراج ما في 
باطن الأرض من ثروات طبيعية» أو باستار ما على ظاهر الأرض من كائنات, ينتج مال. وأن هذا 
المال يولد الرغبة في الادخار ‏ أي التملكء أي أن كل ذلك ينتهي إلى الملكية . 

ويسأل عبد القادر عوده نفسه عن حكم هذه الملكية. وهل ها حدود؟ 

ويجيب عن ذلك. مستلهاً الآيات القرآنية العديدة, بأن المال كله للهء وأن البشرية لا تملك 


كم 


من هذا المال إل حق الانتفاع به. 


المال مال الله من حيث ان الله لى يسخر ملكه لفرد دون فردء ولا لفثة دون فئة» وإما سخره 
0 جميعاً» 5-0 مشاعاً بين عباده انين التخلنوع ف الأرض ليعيشوا فيه ولينتفعوا به . فا 


كل ما في أيدي الناس من ملك الله هو: عارية. والناس إنما يتتفعون ببذه العارية. ويقومون 
باستثارها نيابة عن مالكها الحقيقي» وهو الله الذي استخلفهم ني الأرض. 

ومن حيث ان الذي يملكون هو عارية: فقد فرض عليهم الانفاق من هذا المال الذي آتاهم ‏ 
من غير أن يكون لهم حق التأخر في إنفاذ هذا الذي فرض»ء أو حق التوهم بأنهم قد خصوا بهذا 
المال أو فضلوا به على غيرهم . إنهم في الحقيقة ليسوا إلا الوسطاء بين المالك الحقيقي لله ومن فرض 
لهم هذا المالك نصيبا من هذا المال. 


ويتعرض عبد القادر عوده للآيات التى قد تفيد أن الناس يملكون المال ويقررء أنها لا تفيد 
الملكية وإنما تفيد ملكية حق الانتفاع ليس غير من حيث ان القاعدة اللغوية ‏ أن الاضافة يكفي 
فيها أدنى الأسباب. وهو هنا حق الانتفاع فقط. 

وعلى هذا الأساس في فهم النصوص القرآنية تصبح نسبة المال للناس نسبة مجازية ‏ يسبب 
وجوده في أيديهم» وبسبب ما لهم من حق الانتفاع به في الحدود التي رسمها الله لهم . 

وتبقى بعد ذلك ظاهرة لا بد من تسجيلها قبل أن ننبي الكلام عن الدور الذي لعبه عبد 
القادر عوده في حياة جماعة الاخوان المسلمين والذي لايزال مستمراً في حياة الجماعات الدينية التي 
تعمل في ميدان الصحوة الاسلامية. 

هذه الظاهرة تتمثل في النتائج التي انتهى اليها عبد القادر عوده من تقريراته الجازمة عن: 
ملكية المال. 

لقد استهدف عوده من تلك النتائج امرين: 

الأول: بوالاس عل فاده ثورة 77 تموز/ يوليو ١9467‏ حين يتخذون قراراتهم في تحديد 
الملكية ومصادرة بعض الثروات وذلك بارساء هذه القوانين على أسس الشريعة الاسلامية. 

الثاني : تيسير الأمر عليه هو شخصياً حين يطلب من قادة الثورة ألا يصدروا القوانين الا بعد 
استشارة جماعة الاخوان المسلمين من حيث ان في ذلك الضبان بأن تجيء قوانينهم مرتبطة بالتشريع 
الاسلامي . 


0 علمت 30 اتصلت ع من فاه مجلس فيا قيادة الثورة الذين " كانت 1 علاقة 0 
قيادة الثورة رفضه» الم يم 

إن الثورة ثورة وطنية» وللجميع من المسلمين والمسيحيين. 

وإن الثورة لا ترغب إبدا في أن تضع نفسها موضع الوصاية من الاخوان المسلمين. 


باه 


وكان هذا الرفض هو الخطوة الأولى في سبيل القطيعة التي قامت بين الثورة والآاخوان 
المسلمين. 
أما النتائج التي انتهى اليها عبد القادر عوده من دراسته لقضية تمليك المال» فقد كانت: 


في ما يتعلق بحقيقة أن المال مال الله 

-لا يجوز لأحد كائناً من كان أن يمتلكالمال تملكاًنهائياًءولا أن يكون له عل المال إلا ملك 
المنفعة ‏ لأن حقوق الله ثابتة له جل شأنه. وليس لأحد من البشر ان يتصرف فيها أو يتنازل عنها- 
حاكباً كان أو محكوماًء فردا كان أو جماعة. 

- إن للجاعة بواسطة ممثليها من الحكام وأهل الشورىء, أن تنظم طريقة الانتفاع بالمال إذ 
امال وإن كان لله الا أنه جعله لمنفعة الجماعة. 

والقاعدة في الاسلام ان كل ما ينسب من الحقوق لله إنما هو لمنفعة الجماعة. وهي التي تشرف 
عليه دون الأفراد. 

- إن للجماعة بواسطة ممثليها من الحكام وأهل الشورى ان ترفع يد مالك المنفعة عن المال إذا 
اقتضت ذلك مصلحة عامة ‏ بشرط أن تعوضه عن ملكية المنفعة تعويضا مناسبا. 
أخذه بالباطل. 

- إن الاسلام وإن كان يبيح حرية التملك الى غير حد إلا انه يجيز للججاعة بواسطة ممثليها . 
وباعتبارها القائمة على حقوق الله وتنظيم الانتفاع باء أن تحدد ما يملكه الشخص من مال معين إذا 
اقتضت ذلك مصلحة عامة» كتحديد الملكية الزراعية بقدر معين. أو ملكية أراضي البناء . 


في ما يتعلق بحق البشر في ملكية الانتفاع 
- ليس للجماعة أن تمس ملكية الانتفاع إلا من جهة تنظيم حق هذه الملكية . أما تحريمها فغير 
جائز. 
تنتقل ملكية الانتفاع من مالكها الى غيره بالبيع والرهن» والوصية والارث . 
- ملكية المنفعة دائمة وغير مقيدة بمدة معينة» فيصح أن يظل الشىء في حيازة شخص معين 
ينتفع به حتى يموت ثم يتوارثه عنه أولاده وأولادهم ‏ حتى ينقرضوا. كما هو الحال في الوقف . 
الأصل في ملكية المنفعة ان ينتفع بها الفرد بطريق مباشر والجماعة بطريق غير مباشر. فإذا 
أعطي المنتفع الملل فلم ينتفع به فقد عطل انتفاع الجماعة . وحينئذ يكون للجاعة أن ترفع يذه عنه 
بشرط ان تعوضه عنه بما يقابل قيمته. 
- يقرر الإسلام أن للغير حقوقاً فرضها الله في المال» وألزم بها المتتفع ببذا المال. وهذه 
الحقوق تتجسد في : الزكاة؛ الانفاق في سبيل الله سبيل المصلحة العامة. 


ومن هنا ندرك لماذا أمر الإسلام المسلمين أن يتعاونوا على البر والتقوىء وأن يقيموا بينهم من 


ممه 


التضامن والتعاون ما يحل المشكلات الاجتماعية ويقضي على الأزمات الاقتصادية التي قد يتعرض لها 


المجتمع . 


لعب سيد قطب ف حياة جماعة الأحوان المسلمين دورين متميزين. جاء الأول تقليدياًء 
والثاني تجديديا ثوريا. 

جاء الدور الأول تقليدياًء من حيث انه الدور الذي كان عمل سيد قطب فيه هو الاستمرار 
في الأعمال التي كان يقوم بها عبد القادر عوده من قبل عمليات التأصيل والتنظير للأفكار الدينية التي 
تؤمن بها الجماعة, والتي تسعى جاهدة في سبيل التطبيق العمل لما بحيث تصبح هذه الأفكار 
الدينية هي القاعدة الأساسية في ممارسة المجتمع الإسلامي في حياته اليومية وحياته العامة . 

ولسنا هنا بالحريصين على الحديث عن هذا الدور بتفصيلء فقد تكفينا الاشارات إلى 
الاضافات التي أضافها سيد قطب والتي نعتيرها استمراراً للدور التقليدي. 

والإضافات التي أضافها سيد قطب هو اهتتامه البالغ بالقضية الاجتماعية. فكتب فيها ما جعل 
الناس ينسون كل ما قال به البناء وما كتبه عبد القادر عوده في هذه القضية . 

فشرح 5 كتابه العدالة الاجتماعية في الإسلام الأبعاد المختلفة لهذه القضية. وجاءت أحاديثه 
عن القيم الإسلامية: العدالة» والمساواة. والحرية» أدق وأعمق كثيراً من أحاديث عبد القادر عوده 
عنها ‏ حتى لكأنها من عالم آخر. 

كما أنه اهتم بالقواعد الأصولية التي يمكن للحاكم أن يتخذ مها الأساس الإسلامي للقوانين 
والقرارات الي يصدرهاء من أجل تنظيم شؤون الحياة فق المجتمع . 

وهذه القواعد هي : قاعدة المصالح المرسلة. وقاعدة سد الذرائع . تلك هي الؤضافات الي 
أضافها سيد قطب في الدور التقليدي الذي لعبه في حياة جماعة الأخوان المسلمين. 

أما الدور التجديدي الثوري فنستطيع أن نحدد معالمه في أن سيد قطب لعبه استجابة لنوعين 


من الدوافع : 
الأول: الظروف التاريخية التي عاشهاء والتي دفعت به إلى اتخاذ موقف جديد من الحكومة ‏ 
وكان موقفا ثوريا. 


الثاني : المؤثرات الثقافية التي دفعت بفكر سيد قطب إلى أفاق جديدة تغير من البنية المعدوية 


واستجابة سيد قطب لمذين النوعين من الدوافع, هي التي وضعت حجر الأساس في بناء 
الصحوة الإسلامية» وهي التي كانت السبب في تفرع جماعة الأخوان إلى فروع هي التي نعرفها 


9ه 


بأساء : السلفيون ‏ الأخوان المسلمون. المسلمون أو التكفير والحجرة؛ الجهاد. 

ونأخذ الآن البيان الموجز عن الظروف التاريخية: وكيف دفعت بسيد قطب إلى تبني فكرة 
تكفير الحكومة وإلى القيام بالعمل الثوري ‏ مواجهة الحكومة والسعي في سبيل تغييرها. 

الظروف التاريخية معلومة للجميع . فقد كان سيد قطب قائداً فكرياً بارزاً في جماعة الأخوان» 
وتعرض لما تعرض له كل قادة الأخوان من تعذيب في السجون واضطهاد خارج السجون» من جراء 
العداوة التي تحققت بين الأخوان وقادة الثورة. 

وقد أخرج الأخوان في ذلك كتباً تحكي للأخوان ولغيرهم. صوراً من هذا التعذيب البشع 
الذي يدفع بالإنسان حتياً إلى البحث عن الله في هذه المحنة» وإلى التفكير في موقف هؤلاء المعذبين 
للناس من الله. وهل ما يقومون به من عمل هو علامة الايمان أو علامة الكفر والابتعاد عن شريعة 
الله؟ 

وهذه الكتب التى تصور هذه الألوان البشعة من التعذيب القاسبى العنيف لا تزال من الأدبيات 
التي توغر صدور الجماعات الدينية ضد نظم الحكم العسكرية» أو الديكتاتورية. 

ونستطيع أن نورد أساء بعض هذه الكتب وأسماء مؤلفيها: 

في الزنزانة ‏ علي جريشة 

- المذبحة في الذكرى العشرين للمذبحة ‏ مصطفى المصيلحي 

مجزرة القرن العشرين ‏ يوميات محمد يوسف هواشس 

من المذبحة إلى ساحة الدعوة ‏ عباس السيسي 

عشت هول المذبحة - روكسي معكرون 

خواطر مسجون ‏ سعد سرور كامل 

مذبحة الاخوان في ليهان طره - جابر رزق 

- قال الناس ولم أقل في حكم عبد الناصر ‏ عمر التلمساني. 

هذه بعضس الكتب الي صورت تعذيب الاخحوان على يل عبد الناصر والتي صدرت ف أيام 
السادات» فأوغرت الصدورء ودفعت بالإخوان إلى النضال ضد النظام العسكري باسم الدين ‏ 
دفعت بهم إلى الصحوة الإسلامية. 

يقول مؤلف كتاب المذبحة في الذكرى العشرين للمذيحة: 

لاربع قرن من الزمان. وأعضاء هذه الجماعة يواجهون أحط وأخس وأشنع أنواع الروب - دون أن تتزعزع عقيدتهم 5 

تقد كانوا يمثلون ضمير هذه الأمة خلال فترة الحكم العسكري الديكتاتوري وقدموا لدينهم ووطنهم شهداء: 
مذبحة مجلس قيادة الثورة والسجن الحربي عام 5 1945 ؛ مذبحة ليان طره في ١‏ /1501//7 ؛ مذبحة السجن الحربي ولييان ابي 
زعبل عام 194564 . 

وقد شاهدت المذابح الثلاث؛ ولكن أبشعها كانت مذبحة الاخوان في ليان طره يوم السبت »١19461//1/1١‏ حيث 


و5 


دبرت مؤامرة وفتحت النيران على الاخوان داخل الزنزاناتع9" , 

هذه هي الظروف التاريخية التي كان يعيشها سيد قطب. وكان عليه باعتباره قائداً من قادة 
الاخوان أن يوجه الذين انفعلوا هذه الاحداث الى ما يجب أن يقوموا به في مواجهة الظلم 

والكيفية التي صاغ فيها سيد قطب توجيهاته لمن كان يلتقي بهم أولمن كانوا يقرأون له. 
سنتحدث عنبها بعد قليل ‏ بعد ان نتحدث عن المؤثرات الثقافية التي لعبت دورها في تحديد فكر سيد 
قطبء والتى اتخذ منها الأساس الفكري للعمل الثوري الذي تقوم به الجماعات الدينية تحت اسم : 
الصحوة الاسلامية. 

والمؤثرات التي نشير اليها تكاد تنحصر في نوعين من المؤثرات: نوع هو الفكر الاسلامي 
النائىء في الهند وباكستان» والذي يمثله عند سيد قطب المفكران الاسلاميان: أبو الاعلى المودودي 
وأبو الحسن الندوي. وهذان المفكران لم يؤثرا في سيد قطب فقطء وانما أثرا في جبهة عريضة من 
جبهات البلدان الاسلامية ‏ لكن سيد قطب هو الذي نقل الىالعربية كتاب ابي الحسن الندوي» ماذا 
خسر العام يتخلف المسلمين» وهو الذي تأثر بهذا الكتاب الى أبعد حد عندما كتب كتبه التي من 
أشهرها المستقبل لهذا الدين. معام في الطريق. خصائص التصور الاسلامي ومقوماته. 

أما النوع الاخر من المؤثرات فهو الفكر الذي جاءت به الحضارة الغربية. والذي يمثله عند 

وأثر هذا المفكرء وهذا الكتاب. واضح جداً في الكتاب الذي كتبه سيد قطب تحت عنوان: 
الإسلام ومشكلات الحضارة. 
يتعامل مع كل من الندوي وكاريل. فقد كان سيد قطب يسلم كل التسليم بأفكار الندوي» ويمتد 
بها الى الآفاق البعيدة التي لم يقصد لها هذا المفكر الاسلامي ‏ بينها هو يناقش كاريل ويختلف معه في 
بعض الأحيان. 

لقد كان أبو الحسن الندوي يفترض الجاهلية في العالم العربي وهو عالم غير مسلم» ويرى ان 
هذا العالم خسر كثيراً بتخلف المسلمين وعجزهم عن قيادة البشرية» بعد ان كانوا هم القادة الذين 
يصنعون التقدم ويبشون الحضارة» وأخحذ سيد قطب هذه الفكرة وامتد مها الى العالم كله يما فيه 
المسلمون» ورمى كل المسلمين بأنهم يعيشون في هذه الجاهلية على الرغم من ظنهم بأنهم من 
المسلمين. 

وكان أبو الحسن الندوي يتحدث عن حاكمية الله وأنها غير مستثمرة في العالم الذي كان 
يعيش فيه وهو بلاد الهند التي نعلم ان اكثريتها من غير المسلمين؛ وان الحكومات فيها لغير 
المسلمين. 

(11) مصطفى ١‏ لصيلحيء المذبحة في الذكرى العشرين للمذبحة؛ ص ١١‏ 
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وجاء سيد قطب ورأى في الحكام المسلمين أنهم غير مسلمين, ما داموا يمارسون حياتهم على 
أن الحاكمية للبشرء وليست لله. ولم يناقش سيد قطب أبا الحسن الندوي في شيء ما قال. وأخل 
ينشر افكاره بعد ان ترجم كتابه. 

أما كاريل فقد اتفق معه سيد قطب في بعض المواقف. واختلف معه في البعض الآخر. اتفق 
معه في هذا التقدم الحائل في الدراسات العلمية التي تخص المواد الطبيعية» وهذا التقصير في 
الدراسات التى تخص الانسان. ورأى معه ان الدراسات العلمية قدمت للانسانية ثروات هائلة» 
وخدمات عظيمة» وأن ذلك كله لم يستطع ان محقق الأمن والطمانينة للانسان» وأن الانسان لا يزال 
في شقاء من جراء هذا التقدم العلمي في الدراسات. 


وأعلن سيد قطب انه لا يعارض هذه الحضارة القائمة على اساس من العلم التجريبي» وانه 
يقبلها على أساس ديني هو أنها كانت من نتاج الحضارة الإسلامية» وان الغرب قد أخذها عن هذه 
الحضارة في كل من صقلية وبلاد الاندلس. 

أنها العارية التي ردت الينا. أما القضية التي يختلف فيها سيد قطب مع كاريل أشد 
الاختلاف. فهي قضية حل هذه المشكلات التي تحيط بحياة الانسان. 

يرى كاريل ان الحل يكمن في الدراسات العلمية للانسان» فالتقدم في الدراسات الانسانية 
والارتفاع بها الى مستوى الدراسات في علوم المادة» هو الكفيل باقتراح الخلول لهذه المشكلات. 

أما سيد قطب فيرفض هذا الحل, ويراه حلاً فرضته على كاريل هذه الحضارة العلمية التي 
يعيشهاء ولو أنه عاش الحضارة الاسلامية لرأى ببصره وبصيرته الحل الاسلامي . 


والحل الاسلامي ليس إلا الرجوع الى المنيج الرباني. من حيث ان الانسان مهم) يكن شأنه: 
يظل عاجزآ عن ان يضع النظام الدقيق الكامل لمارسة حياته اليومية وحياته العامة. والققادر على 
ذلك هو المول سبحانه وتعالى فهو القدير» وهو العليم الحكيم» وهو الخبير البصير. 

المنبج الرباني» ولا منبج غيره هو منهج الحياة للبشرية كلهاء وتضل البشرية وتعيش في 
جهالة عمياءء إن هي مضت في حياتها على منهج غير المنبج الربانٍ. 

وكتاب معالم في الطريق هو الكتاب الذي صاغ فيه سيد قطب كيف يمكن ان تتحقق الصحوة 
الاسلامية. ومن هنا كان هذا الكتاب دستور العمل عند الجماعات الاسلامية. ومنطق سيد قطب في 
هذا الكتاب يمضي على اساس من فكرة لاتزال في حاجة الى عملية من عمليات التقويم. هذه 
الفكرة هي ان الممبج الرباني قد صيغ لتقديم حلول للمشكلات في المجتمعات الاسلامية. وما دامت 
المجتمعات القائمة اليوم غير إسلامية» فان المنيج الرباني لا يفيد في تقديم حلول لمشكلاتها. 

يجب أولاً أن يوجد المجتمع الاسلامي, والا فإن الحلول الاسلامية لا تفيد. والذين يسعون 
الى تقديم حلول إسلامية لمشكلات الحياة في المجتمعات القائمة واهمون. الحلول الاسلامية لا تفيد 
الا في جتمع اسلامي .» ومن هنا يرى سيد قطب أن الأولوية لبناء مجتمع اسلامي جديد. وعلى هذا 
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الاساس قام بتأليف كتاب معالم في الطريق. 

جاء في هذا الكتاب «أن المجتمعات القائمة كلها مجتمعات جاهلية وغير إسلامية» وشاكلها ليست هي 
اعتبار الواقع أي كان هو الأصل الذي على الشريعة ان تلاحقه. 

وإنه ليتبغي التصريح بلا وجل ان الاسلام لا علاقة له بما يجري في الارض كلها اليوم ‏ لأن الحاكمية ليست له. 
والبديل الوحيد مده الاوضاع الزائفة, هواول وقبل كل شيء قيام جتمع إسلامي يتخل الاسلام شريعة ة له ولا تكون 
له شريعة سواه)0"" , 

ويقول عن كيفية نشأة هذا المجتمع : 

«توجد نقطة البدء. . نقطة استغمار هذه الحقيقة في قلب. . في عدة قلوب. ‏ في قلوب العصبة المؤمنة. 

ثم تمضي القافلة في الطريق» في الطريق الطويل الشائك. الغريب اليوم على البشرية غربته يوم جاءها الحدى أول 
مرة. 

ثم تصل القافلة في نهاية الطريق الطويل الشائك كما وصلت القافلة الاول. 

ول ينس سيد قطب أن ينبه القافلة. الفترة بعد الفترة» إلى ما يمكن ان تلاقيه في الطريق 
الطويل الشائك من عقبات. وكيف يمكن ان تتغلب عليها. 

ولا بد لهذه القلوب المؤمنة من أن تعرف دورها وطبيعة موقفها من هذه الجاهلية التي تحيط بها. 

سوف تمضي في طريقها وهي تزاول نوعاً من العزلة من جانبء ونوعاً من الاتصال بالجاهلية المحيطة ببا من 
جانب آخر. 

وجرت السنة أن تشن الجاهلية حرباً لا هوادة فيها على العصبة المؤمنة ‏ الأمر الذي برز في تاريخ الاسلام . 

لا بد من درجة من القوة لمواجهة المجتمع الجاهلٍ. قوة الاعتقاد والتصورء وقوة الخلق والبناء النفسي » وقوة 
التنظيم والبناء الجماعي » وسائر أنواع القوة التي يواجه بها المجتمع الجاهلي. 

قوة الصمود والتصدي , وقوة التغلب عليه)"" ‏ 

ذلك هو الدور الذي لعبه سيد قطب في حياة جماعة الاخوان المسلمين. فلقد أضاف جديداً 
الى هذه الحياةء وأحدث هذا الجديد تغيراً في البنية المادية والبيئة المعنوية للجاعة ‏ الأمر الذي ترتب 
عليه : 


ن 


أولاً: تفرع الجاعة الى فروع عرف كل فرع منها باسم خخاص به. 
ثانيآ: قيام بعض هذه الفروع بالعمل في سبيل الصحوة الاسلامية. 


وني الفصل التالي سنلقي الضوء الكاشف على أبعاد كل من هاتين القضيتين: تفريع المساعة 
الى فروع والصحوة الاسلامية. 


.19١ سيد قطب» معالم في الطريق» ص‎ )١( 
.19١ المصدر نفسه. ص‎ )19( 
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*؟-الجماعات الفروع ‏ كيف تكونت؟ كيف انتشرت؟ 
ما اهدافها؟ وما وسائلها؟ 


أ عوامل التكوين 


تفرعت جماعة «الاخوان المسلمين» الى أربعة أفرع ‏ لا أكثر. وليس صحيحاً ما تذهب اليه 
السلطة من أن عدد الفروع جاوز الأربعين. والذين حددوا لنا هذا العدد هم من التقينا بهم 
وتدارسنا معهم الموقف في المعتقل» من أمثال الصحافي محمد عبدالقدوس والمستشار محمد المسماري» 
ود. رشوان. والمرشد العام عمر التلمساني . 


لقد حددوا العدد, وأنكروا أن تكون جماعة الاخوان جماعة إرهابية» وفسروا لنا في الوقت ذاته 
كيف وقعت السلطة في الخطأ. حين ذهبت الى أن عدد الجماعات الدينية جاوز الاربعين. 


فسروا هذا بأن السلطة غير مدركة تماماً لنظام الامارة في الجماعات الدينية» فقد خيل لا ان 
كل أمير هو أمير الجماعة. وليس أمير المستوى بعينه من مستويات الجماعة . 

إن نظام الامارة في الجماعات الدينية يقتضي تعدد الامراء في المجتماعة الواحدة حيث يكون هناك 
أمير عام , وأميران أحدهما للوجه القبلٍ وآخر للوجه البحري. ثم يكون هناك أمراء للأقاليم. 
وأردفوا عند التفسير قوهم بأن رجال الأمن وضياط المباحث يبالغون احيانآً عندما يصورون ما قاموا 
به من عمل . 1 

وهذه الفروع الأربعة لم تكن اعتباطاء وإنما كانت نتيجة لنوعين من الحوار قاما بين أعضاء 
ماعة الأخوان. قام الاول منبما بعد احداث عام وما ترئب عليها من اضطهاد بلغ حل 
التعذيب والقتل ‏ كيا سبق أن أشرنا ‏ وقام الثاني منهم| بعد أن أخرج سيد قطب للناس كتابه معالم في 
الطريق. 

قام الحوار الأول حول الموقف من السلطة. أو بعبارة أدق حول الموقف من ثورة 71 تموز/ 
يوليو. فهل يعود الاخوان سيرتهم الأولى» ويمتلكون جهازآ سرياً له قدرة قتالية يحمون به أنفسهم 
وينتقمون به من خصومهم. أو ينصرفون عن:ذلك حتى لا يصيبهم ما أصابهم من قبل من تنكيل 
بهم» وتعذيب وقتل؟ 

لقد ذهب الاعضاء مذهبين, وافترقوا فرقتين» ومغى فريق الى العودة الى ما كانوا عليه من 
امتلاك للقوة وأدوات القتال» ومن تدريب على استخدام هذه الأدوات الاستخدام الأمثل . ومفهى 
الفريق الآخر الى الانصراف عن ذلكء, وكفى الله المؤمنين شر القتال. 

وسنرى عند حديئنا عن الفروق المميزة للفروع الأربعة أن الفريق الذي ارتفى الانصراف عن 
امتلاك القدرة القتالية قد تفرع الى فرعين: السلفيون. والاخوان المسلمون. 
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وقام النوع الثاني من الحوار حول الموقف من المجتمع الجاهلي ‏ ذلك المجتمع الذي سيتصدى حتاً 

لقد قرر سيد قطب ان الذي سيحدث هنا هو الذي حدث يوم نشأة المجتمع الاسلامى 
الأول» أيام الجاهلية الأول. وإنه سس هنا رأى فريق أن يكون مع العزلة ومع الهمجرة حتى يقوى 
ويشتد ويصبح قادراً على المواجهة؛ ورأى فريق أن المواجهة مفروضة وأن ليس أمامه إلا القتال ‏ إلا 

وقبل إن نستعرض مع القارىء توصيف هذه الجماعات الأريع نشير الى ما ذكره سيد قطب 
اثناء التحقيق معه في احداث عام 1474» وكيف أن الذين تأثروا به» واتخذوا منه قائدآ لهم. كانوا 
من الجىماعات التي تمتلك القوة. وترغب ف الانتقام . 

جاء في كتاب: الاخوان المسلمون والتنظيم السري للدكتور عبدالعظيم رمضان. ما قاله سيد 
قطب في هذا التحقيق : 

«بعد الافراج عنى بعفو صحي في مايو 1474 - اتصل ب عبدالفتاح اسماعيل وعرفني بمجموعة من الشبان. . . . 
عرفت منهم بعد لقاءات عديدة» أن وراءهم عددآ آخر من الاخوان» وأن هم تنظيماً سريآً يرجع الى عذة سنواثت» 
وان هذا التنظيم قام على أساس انه تنظيم فدائي للانتقام مما جرى للجباعة في 6 146 . 

وانهم الآن يدركون ان عملية الانتقام عملية تافهة بالنسبة لمستقبل الاسلامء وان إقامة النظام الاسلامي لا تميء 
عن طريق الانقلابات. لكن ماذا يمكن ان يفعلوا وهم اليوم امام تنظيم قائم بالفعل؟ 

لقد طلبوا مني في هذا الوقت ان اتولى قيادتهم في الناحية الفكرية فقط. في ديسصير 1914ء اويناير 1954 - 
بدأوا يكشفون لي عن طبيعة هذا التنظيمء وفهمت انه مكون من عدة تنظييات قام بها هؤلاء الافراد كل على حدة أول 
الامر. ثم تلاقوا اثناء تحركهم واستوئق بعضهم من بعض وتم تكوين التنظيم برؤسائه الخمسة.. .)0 , 

وندرك نحن من أقوال سيد قطب ان اتباعه كانوا من العصية أولي القوة. وأنه من هنا كان 
يوصيهم دائماً بأن تكون ضرباتهم قوية وشاملة. انه لم يوافق على ان تكون الضربات جزئية 
وضعيفة . والآن الى توصيف هذه الجماعات الفروع : 

وهذه الجماعة تعتقد ان ليس في مقدورها أبدآ أن تواجه السلطة أو المجتمع الجاهلي ‏ من 
حيث انهها يملكان من أسباب القوة ما يمكنهها من قهر الجماعات الدينية وإذلالهاء وأن سبيل الرشاد في 
هاتين الحالتين هو إنكار ما تقوم به السلطة: وما يحدث في المجتمع الجاهلي. بالقلب ‏ وليس باليد أو 
اللسان. 

والسبيل الى إقامة الدولة الاسلامية» ويناء المجتمع الاسلامي هو التربية الدينية ‏ تربية 


(١؟)‏ عبدالعظيم رمضان الاخوان المسلمون والتنظيم السري (القاهرة: مكتبة روز اليوسف» [2)]1985» 
ص .7”١7‏ 


الراغبين من الأفرادء وتربية الأبناء» حتى يصبحوا أهلدٌ لتمثيل النسق الاسلامي في الانسان المسلم. 

وشعار هذه الجياعة هو الآية القرآنية ؤيا أيها الذين آمنوا عليكم بأنفسكم لا يضركم من ضل إذا 
اهتديتم 04" , 

وأسباب الهداية عندهم أن يمارس الانسان حياته على أساس من المبادىء الدينية. ومن القيم 
الاسلامية التي جاء بها القرآن الكريم والتىي سنها عملياً أو قولا سيد المرسلين. ثم ما جاء عن 
السلف الصالح من أعمال هي الخير الذي يجب أن يحتذى ‏ على أساس أن هذا السلف الصالح هو 
النموذج البشري الذي يجب ان يقتدى به. وأنه من هنا كان اهتمامهم البالغ بسيرة سيد المرسلين 
وسير النماذج البشرية من الصحابة والتابعين. وانهم يمارسون حياتهم اليوم كيا كان يمارسها هؤلاء من 

(؟) الاخوان المسلمون 

وهذه الجماعة هي التي لاتزال تحمل اسم الجاعة الأم ‏ بعد أن دفعتها الظروف القاسية الى 
التخلي عن اسلوبها الأول في امتلاك التنظيم السري وأدوات القتال» وأساليب الاغتيال. 

وسبيل هذه الجاعة في محاربة الانحراف والفسادى. وفي الخروج عن سنن الاسلامء إنما هي 
الدعوة باللسان ‏ أي تعليم الناس حاكمين ومحكومين الكتاب. 
والحكمة» لاخراج الناس من الظليات الى النور. وهداية الناس الى الحق والى الطريق 

٠. المستقيم‎ 

وشعار هذه الجاعة هو الدعوة إلى الإسلام بالحكمة والموعظة الحسئةق والخوار مع الناس بالتي 
هي أحسن. 

وترى هذه اللماعة أن من سبل الرشاد: إقامة العلاقات الحسنة مع الذين يرجى صلاحهم. 
وأن تكون ممارستهم للحياة اليومية في المستوى الافضل - كي يصبح الأخ المسلم النموذج الذي 
يقتدى به. 

والآية القرآنية التي يتمثلون بها في كل موقف. هي : «يا أيها الرسول بلّغ ما انزل اليك من ربكء وإن لم 
تفعل فيا بلغت رسالته والله يعصمك من الناس ان 

(") الاخوان المسلمون 

وهذه الجماعة هي التي عرفت إعلامياً باسم التكفير وا هجرة» وهي التي ترى نفسها الأحق بأن 
تحمل إسم الاسلام» من حيث انها الفرقة الناجية . 

والنضال ضد الدولة الكافرة التي تحكم بغيرما أنزل الله وضد المجتمع الجاهلي الذي يمارس 
حيائه بتشريعات, من وضع البشرء هو واجب دين . والنصر فيه الجماعة المسلمين من حيث ان القرآن 


(١؟)‏ القرآن الكريم. «سورة المائدة. ع الآية 6 .1١‏ 
)١1(‏ المصدر نفسه., الآية /51. 
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الكريم هو الذي يقرر: «وان جندنا هم الغاليون74" طانا لننصر رسلنا والذين آمنوا في الحياة الدنيا. . , 94" , 

والنضال عند هؤلاء لا يبدأ في الحال, فإنما لا بد له من أن يأخذ المسار التاريخي الذي مضى 

هذا المسار يتميز بالمراحل الثلاث التالية: 

مرحلة الدعوة الى اعلاء كلمة الله وهي مرحلة علنية» ولا تكون السرية فيهاإلا لضرورة 
من الضرورات. وني هذه المرحلة يلقى الداعون من العنف والاضطهاد ما قد يكون فوق الطاقة, 
فقد يخاصم الابن أباى والبنت أمها وقد يعتزلون من يعيشون معهم من الأهل والأصدقاء ‏ لكن 
عليهم بالصبر وتحمل الأذى في سبيل الله ورفع شأن الإسلام . 

وهذه المرحلة عند الجماعة هي مرحلة الاختبار والامتحان ‏ حيث يتميز الخبيث من الطيب. 

المرحلة الثانية هي المرحلة التي يبدأ فيها الصراع. ويشتد فيها البلاء؛ والتى قد تزهق فيها 
الأرواح . 1 

في هذه المرحلة يعتزل الداعون إلى الله المجتمع الجاهلي. وباجرون إلى أرض تحفظ عليهم 
إيانهم وأرواحهم . 

وفي هذه المرحلة تكون التخلية التي يسلط الله فيها الكافرين بعضهم على بعضء وينزل الله 
عليهم من المصائب ما قد يدفع بهم إلى الافاقة من جاهليتهم . 

وهجرة المهاجرين لا تكون للتخلية بين الله والمجتمع الجاهي فحسب » وإنما تكون أيضاً 
للحفاظ على أرواحهم, ولتربيتهم التربية القتالية التي ستمكنهم من العودة إلى المجتمع الجاهلي» 
والتغلب عليه. 

وهذه المرحلة الثالئة هي مرحلة العودة وقد اشتد عودهم وأصبحوا جند الله الذين يتتصرون 
حتمآ على جند الشيطان, والذين يعبدون الله في الأرضء» ويزيحون الطاغوت. 


(4) جماعة الجهاد 
وهى الجاعة التى ترى القتال ضد السلطة الكافرة واجباً دينيآً لا يمكن التقصير في القيام به. 
والقتال أو الجهاد عند هذه المسماعة هو الأداة الوحيدة لتحقيق الدولة الاسلامية التي تبني المجتمع 
الاسلامى. وهو قتال أو جهاد تكون فيه خديعة الكافرين» وتكون فيه الاستعانة ببعض الكافرين 
ضد بعض. 
(77) المصدر نفسه» وسورة الصافات. » الآية ا/11 5 
(5؟) المصدر نفسه» «سورة غافر » الآية .01١‏ 
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ووجوب قتال الحاكمين عندهم. أغهم قد ارتدوا عن دينهم حين حكموا بغير ما أنزل الل 
وقتل المرتد واجب ديني . 

وعند هذه الجماعة أن موقف الذين ورثوا الكفر أفضل بكثير من الذين كانوا من المؤمنين ثم 
ارتدوا. 

انه ليس من حق المسلم أن يتخى أبدآ عن قتل المرتدء وعلى هذا الأساس يجب أن يبدأ 
المسلمون بقتل المرتدين من غير ابطاء . 

ولجاعة الجهاد تقويم لغيرها من الجماعات يحسن بنا أن نورده في هذا المقام لما له من عائد على 
مفهوم الصحوة الاسلامية» وموققف كل جماعة دينية من العمل في ميدان هذه الصحوة . 

جاء حديثهم عن الذين يعتمدون العلم سلاحاًء ان العلم ليس هو السلاح الحاد والقاطع 
الذي سيقطع دابر الكافرين. . . ولكن هذا السلاح هو الذي ذكره لنا المولى عز وجل في قوله 
تعالى : طقاتلوهم يعذبهم الله بأيديكم ويخزهم وينصركم عليهم ويشف صدور قوم مؤمنين 94" , 

ثم يقولون: ونحن لا نحقر قدر العلم والعلماء» بل ننادي به ولكن لا نحتج به في التخلٍ 
عن فرائض شرعها الله. ويقولون عن الذين يعتمدون الحياة الحزبية والديمقراطية وسيلة إلى تطبيق 
الشريعة: الذين يقولون. إن علينا أن نقيم حزباً إسلامياً في قائمة الأحزاب الموجودة - لن يؤدي 
سعيهم هذا إلا إلى زيادة الجمعيات الخيرية. ولن يستطيع حزيهم بلوغ الحدف الذي قام من أجله 
وهو تحطيم دولة الكفر. وعلى العكس سيكون ذلك إسهاماً في بناء دولة الكفر فهم يشاركونهم في 
الآراء. . . ويشتركون في عضوية المجالس التشريعية التي تشرع من دون الله. 

ويقولون عن جماعة المسلمين» أو التكفير وال هجرة . 

أما الذين يضعفون عن الجهاد, ويزعمون أنهم في مرحلة الاستضعاف؛. ويدعون إلى اعتزال 
المجتمع والهجرة منه ‏ على أمل تحصيل القوة ثم العودة إليه غازين ومقيمين دولة الاسلام» فإن 
آراءهم هذه شطحات أناس تنكبوا الطريق الصحيح لإقامة دولة الإسلام . 

فعلى الذين يقولون: إن الطريق لإقامة دولة الإسلام هي الهجرة إلى بلد آخرء وإقامة الدولة 
هناك ثم العودة مرة أخرى فاتحين عليهم توفير الجهد. وإقامة دولة الإسلام ببلدهم. ثم يخرجون 
منها فاتحين . 

ومثل هؤلاءء مثل من يقول: إنه سوف يباجر إلى الجبلء ثم يعود فيلتقي بفرعون ‏ كما فعل 


وكل هذه الشطحات ما نتجت إلا من جراء ترك الأسلوب الصحيح والشرعى الوحيد» 
لإقامة الدولة الاسلامية . والذي عينه الله سبحانه وتعالى بقوله : «كتب عليكم القتال وهو كره لكم وعسى 


(60؟) المصدر نفسهء «سورة التوبة» الآية ١4‏ . 
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أن تكرهوا شيئآ وهو خير لكم وعسى أن تحبوا شيئاً وهو شر لكم74©. ويقول سبحانه : «وقاتلوهم حتى لاتكون 
فتنة ويكون الدين كله لله. . . 94 , 

أما الذين يقفون بالإسلام عند حدود الصلاح والتقوى والعبادة والنسك. ويقولون: إن 
السياسة تورث القلوب قسوة تلهيها عن ذكر الله. . . فإن جماعة الجهاد تسخر من قولما هذا لأن 
الجهاد ‏ وهو فعل سياسي ‏ هو قمة العبادة في الإسلام . 

وأمئال هؤلاء الذين يقولون : إن الانشغال بالسياسة يفسى القلب. ويلهي عن ذكر الله . . 
كأما يتجاهلون قول النبي صلى الله عليه وسلم. أفضل الجهاد كلمة حق عند سلطان جائر. 

إن من يتكلم بهذه الفلسفات, إما أنه لا يفهم الإسلام أو هو جبان لا يريد أن يقف بصلابة 
مع حكم الله. أما الذين يقعدون عن الجهاد. ولا يسعون في سبيل إقامة الدولة الاسلامية ‏ خوفاً 
من الفشل - فإنهم يقعون في خطأين : 

أوهما: النكوص عن تنفيذ أمر الله بإقامة الدولة الاسلامية ‏ والمسلم مطالب بتنفيذ هذا الأمر 
بصرف النظر عن النتائج . 

وثانيهما: عدم إدراك جاذبية عدل الاسلام ‏ ذلك الذي سيجلب إلى دولته أنصاراً 

إنه بممجرد سقوط الحكم الكافر. كل شيء يصبح بأيدي المسلمين نما يستحيل معه سقوط 
الدولة الاسلامية . ثم إن قوانين الاسلام ليست قاصرة ولا ضعيفة عن إخضاع كل مفسد في الأرض 
خارج عن أمر الله . وبالإضافة إلى ذلك فإن قوانين الاسلام كلها عدل لأنها من عند اللهء ولن تجد 
سوى التربحاب ‏ حتى ممن لا يعرف الاسلام . 

وتخاطب الجاعة الذين يدعون إلى تتوجيه الطاقات الاسلامية لتحبرير مقدسات المسلمسين 
وأوطائهم من الاستعار والصهيونية. فتؤكد لهم_أن ليست هذه هي المعركة المباشرة وليس هذا هو 
الطريق الصحيح لتحرير هذه المقدسات. الطريق إلى تحرير القدس» يمر عبر تحرير بلدنا من الحكم 
الكافر ‏ لأن هؤلاء الحكام هم أساس وجود الاستعرار في بلدناء وني بلاد الاسلام ‏ وبالأفكار 
الوطئية. والمعارك الوطنية» يزداد رصيد هؤلاء الحكام قوة فتتدعم قبضتهم الكافرة على عنق الاسلام 
وأهله . 

لا بد من إزالتهم أولاً. ثم الانطلاق تحت قيادة إسلامية لتحرير المقدسات . 

هذا هو تقويم جماعة الجهاد لما يقومون به من عمل» ولما يقوم به غيرهم من الجمعيات9". 


(8؟) المصدر نفسهء وسورة البقرة. » الأية 71 . 
(18) نقلا عن : محمد عمارة , الفريضة الغائبة : عرض وحوار وتقييم (بيروت : دار الوحدةء 1487) » ص 14 


ل 


وهذا التقويم يدل على أن جماعة الجهاد لا تملك أداة غير القتال. ولا بديل لما عن القتال ‏ 
قتال الكفرة. ويدل أيضاً على اختلاف حاد بين هذه الجماعة وغيرها من الجماعات ‏ حتى ليمكن 
القول بأنها التى تتحمل مسؤولية العمل في ميدان الصحوة الإسلامية. ولا يِخْفى أن أسلوب عمل 
هذه الجماعة هو الأسلوب الثوري» هو الجهاد في سبيل الله بالأنفس والأموال. 


بعد أن تكونت هذه الجماعات ‏ الفروع أخذت كل واحدة منها تدعو إلى نفسهاء وتستقطب 
الناس حول أفكارها. ولعل أهم الأفكار التي تلاقت عندها الجماعات كلها هي فكرة العدالة 
الإلحية» وفكرة عجز الونسان عن وضع النظم التي يكتب لما الاستمرار والبقاء عند ممارسة الحياة على 
أساس منباء وأن القادر على ذلك هو المولى سبحانه وتعالى. ومن هنا كان لا بد من أن يمارس 
الونسان حياته على أساس من المنبج الرباني» والنظام الإلهي . 

وللقادة الدينيين في ذلك مثل يضربونه» ويؤثرون به تأثيراً بالغآ على الاتباع. فيقولون: إن 
مخترع الآلة الحديئة يضع لها منشوراً يبين فيه كيف تعمل الآلة. وأنه على الذين يقومون بتشغيل هذه 
الآلة أن يراعوا في دقة متناهية ما جاء بالمنشور من تعليمات - وإلا اختلت الآلة. وعجزت عن أن 
تعمل في دقة واتقان. 
باعتباره الخالق الأقدر على أن يضع النظام الذي يسير عليه هذا الكون بمن فيه وما فيه. فقد وضع 
لنا هذا النظام باسم الدين. وما علينا إلا أن غمارس الحياة في هذا الكون على أساس من هذا النظام 
الذي وضعه مخترع هذا الكون وهوالمولى سبحانه وتعالى» واننا حين لا نفعل ذلك يختل النظام وتننحرف 
الآلة عن المسار الذي يجب أن تفعل فيه. 

ثم يفسرون الخلل في المارسات على أساس من هذا. انه الابتعاد عن النظام الرباني الذي 
وضعه مبدع هذا الكون. ولا يخفى أن هذا المثل الذي يضربونه ينتهي بهم إلى القول بأن إصلاح 
هذا الخلل لا يكون إلا بالعودة إلى المنبج الرباني والنظام الإلمي . وإن هذه العودة لن تكون إلا إذا 
تحققت الدولة الإسلامية بيناء المجتمع الإسلامي وقيام الحكومة الإسلامية . 

لقد كان هذا مما سشاعد على انتشار أفكار هذه الجماعات التي تعمل في ميدان الصحوة 
الاسلامية ‏ لكنه لم يكن العامل الوحيدء فقد كانت هناك ظروف محلية ساعدت على انتشار هذه 

- كان هناك السعي في سبيل تغيير النظام الذي كان سائداً أيام عبد الناصر ‏ تغييره بنظام ترضى عند 
أمريكاء وترضى عنه الرجعية العربية. 

ورأى النظام الجديد ‏ نظام السادات ‏ أن الأداة إلى ذلك هي ضرب من يؤمنون بنظام 
عبد الناصر من الناصريين والشيوعيين. ورسمت أجهزة أمن الدولة الخطة لذلك» وتقوم هذه الخطة 


و 


على تمكين أعداء الناصريين والشيوعيين التقليديين من ضربهم ‏ وكان هذا العدو الاخوان المسلمين 
ومن تفرع منهم , فأفرجوا عن المعتقلين منهم 2 وأفسحوا لمم المجال ف الحمحصول على المال والسلاح 
من الرجعية العربية أو الاستعمار. 


وكان من الخطة أيضاً مراقبة هذه الجماعات الدينية وتوجيهها إلى حيث يريد النظامء فانشات 
مباحث أمن الدولة جماعات دينية لحسابها ‏ في الجامعات المصرية, وخخارج نطاق هذه الجامعات 
كانت مهمة هذه الجماعات الاختلاط بكل الجماعات الدينية للتعرف على ما تنوي القيام به من عمل 
حتى يضرب في حينه» إن جاء على غير ما يرغب فيه النظام . 


كا كان من مهامها القيام بالحوار الذي يستهدف منه توجيه الجماعات الدينية الوجهة الي 
يرغب فيها النظام. ولقد زادت هذه الخطة من عدد الجماعات الدينية حيث كانت هناك الجماعات 
الطبيعية والجماعات المصطنعة. وكثر بذلك عدد الأعضاء الذين ينتمون إلى الجماعات الدينية ‏ 
الصادقون منبم والمنافقون. وأخذ هؤلاء جميعآ يكيدون للناصريين والشيوعيين ‏ وفهم هؤلاء حقيقة 
الموقف فلم يعرضوا أنفسهم لكيد الكائدين. 
وترتب على ذلك أن الجماعات الديئية الطبيعية وجهت همها كله إلى هدفها الأصيل» وهو 
الدعوة إلى ممارسة الحياة على أساس من النظام الإلحي . وعند تقويمها لنظام السادات تبين لما أنه لا 
يحكم بقوانين البشر ويفضلها عن قانون الله. فناصبته العداء. 
ولم يفد ني قليل أو كثير أن السادات قد أطلق عليه لقب الرئيس المؤمن. وأنه يصلي ويصوم 
وما إلى ذلكء لم يفده ذلك في شيء ما دام يحكم بقوانين البشر ‏ أي بغير ما أنزل الله . 
وكانت هناك هذه التفسيرات لكل ما يحيط المجتمع المصري من أزمات. فقد كانت الأحداث 
تفسر إن جاءت بخير بأنها عناية من الله. وتفسر إن تحقق فيها نوع من الفشل» بأن السبب هو 
ابتعادنا عن الطريق المستقيم الذي يحظى بالعناية الربانية. 
وهكذا فسرت أحداث الحروب التي خاضتها مصر عامي 115717 و1917 . وجاء في كتاب الل 
الاسلامي فريضة وضرورة: 
«لقد فشل الحلان: الليبرالي والاشتراكي في تحقيق نصر عسكري في قضية العرب والمسلمين الأولى: قضية 
فلسطين. أولى القبلتين وثالك الحرمين. 
فشلت الديمقراطية فشِلا تجسد في هزية الجيوش العربية في سنة 1444ء وقيام دولة إسرائيل المزعومة» كما كنا 
نسميها لعدة سنوات وتشريد مليون مواطن من شعب فلسطين وتحويلهم إلى لاجثين. 


ثم بعد تسعة عشر عامأء وبعد تحول ععدد غير هين من الدول العربية إلى الاثستراكية الشورية» وبعد الإعداد 


الا 


والوعيد: وبعد أن أصبح العسكريون هم القادة السياسيين أيضاً ‏ فشلت الاشتراكية اليسارية فشلاً أنكى وأقسى من 
نشل سابقتها . فقد جاءت بعد امال عراض» وأحلام عذاب» وبعد تصريحات نارية وتبديدات عنثرية... وقد تجسد 
هذا الفشل في هزيمة يونيو 1451 . ثم ضمت إلى هذا الفشل العسكري كبيرتين من كبائر الخطايا: 
أولاهما: أنبا جعلت أكبر همها: إزالة آثار العدوان» وإعادة الأوضاع إلى ما كانت عليه في 1571//1/4. 
كأنا اسرائيل نفسها ليست قائمة على أساس الاغتصاب والعدوان وكأنما العدوان الجديد قد أضفى الشرعية على 
مكاسب العدوان القديم. 
والثانية : بتبجحها العجيب ‏ حين اعتبرت ضياع الأرض» وهوان العرض» واخبيار الخيوش. 
كأن ذلك لا يعد هزيمة ‏ يفرح مها العدو ويحزن لها الصديق ‏ ما دامت الانظمة الثورية باقية في سدة الحكم. وفي 
الحديث: إن ثما أدرك الناس من كلام النبوة الأولى: إذا لم تستح فاصنع ما شئت. 
ولولا نفحات من رياح الجئة هبت في العاشر من رمضان سئة ١74‏ ه بفضل الصائمين من أبناء هذه الأمة 
وجنودهاء لبقي ذل المزيمة المخزية وصمة عار في جبين أمتنا إلى ما شاء الله»"", 
وتعضي القيادات الدينية في تفسير الأحداث تفسيراً دينياً مستهدفة من وراء ذلك اثبات فشل النظم 
التي وضعها الإنسان في كل مجال من مجالات الحياة تقريباً. 
ويطول بنا المقام لوعرضنا لكل تفسيراتهم » وقد يكفي أن نشيرهنا إلى أنواع الفشل التي فسروها 
بسابتعاد الناس عن النظام الإلحي واعتماد الناس على النظم البشرية ‏ وبسخاصة النظامين. الليبرالي 
والاشتراكي . 
وهذه هى المجالاات التى تناولوها بالحديث: 
فشل في المجال الاقتصادي . 
فشل في مجال الحرية والطمأنيئة للشعب. 
فشل في المجال العسكري . 
فشل في المجال الروحي . 
فشل في المجال الأخلافي . 
فشل في المجال العربي الاسلامي . 
وفي كل وقفة مع هذا النوع أو ذاك» تؤكد الجباعات الدينية أن الفشل قد جاء من اعتماد 
الناس على غير النظام الرباني» وأغهم لو اعتمدوا على النظام الرباني لما كان هناك فشل على 
الاطلاق. 
ويصدق بعض الناس هذا الذي يقال» وينضمودت إلى هذه الجماعات مؤمنين بأن كل ما تعاني 
من أزمات. ليس سببه التخلف. وإنما سببه الابتعاد عن نظام اللله. 
وجاء في نباية الحديث عن هذه الأنواع من الفشل : «فاذا بعد هذا كله؟ وماذا تعني انجازات جزئية 
ومكاسب وقتية أمام الخسائر الكبرى والفشل العام؟». 1 
(16) يوسف القرضاوي . الحل الاسلامي فريضة وضرورة» ص .1١-8‏ 


فى 


ثم كانت الثورة الإسلامية في إيران. وقيام حكومة إسلامية هناك . 

لقد لعبت هذه الفكرة بعقول أعضاء الجماعات الدينية العاملين في ميدان الصحوة الإسلامية» 
وأخذوا يعتقدون أنهم قد أصبحوا قريبي العهد بالنصر ‏ من حيث إنهم جند الله والله سبحانه 
وتعالى هو الذي يقول: طوإن جندنا هم الغالبون3". 

وأخذوا يبشرون بالنصرء ناسين أو متناسين الفرق بينهم والثورة الايرانية» من حيث إن هناك 
وحدة في القيادة وأن هنا تعدادآ في القيادة, ومن حيث إن هناك نظاماً شيعياً يجعل للإمام سلطة 
دينية» وأن أوامره مطاعة بدون توقف أو سؤال. أما هنا فالنظام سنيء وطاعة الامام أو القائد غير 
واجبة وجوباً دينياً عند الأكثرين . 

وكان من أسباب ذلك أيضاً ما يكتب عن ثورات الشباب في أوروبا وأمريكا على النظم 
القائمة هناك, فاتخذت الجماعات الدينية من هذه الثورات الدليل على فشل هذه النظم في بلادهاء 
وأنها سوف تكون أفشل في بلادنا من حيث عدم ملاءمتها لتراثنا وثقافتناء وأنه من الأفضل لنا أن 
نعود إلى نظامنا الإسلامي الذي جربناه من قبل ونجحت التجربة؛ وأنه لولا الاستعمار وإحلاله 
النظم الأوروبية محل النظم الإسلامية لكان شأننا اليوم أفضل بكثير ما نحن عليه. وصدق الكثيرون 
هذا ودعوا إلى العودة إلى النظام الإسلامي . 

وتبقى بعد ذلك ظاهرة انتشار لا بد من الحديث عنها من حيث انها ظاهرة لا علاقة لها بابجسماعات 
الدينية التي تعمل في ميدان الصحوة الاسلامية. وهي ظاهرة شكلية تدل على التدين وليس على 
العمل الثوري. إن كثيرين من المتدينين» ومن الذين يحجون إلى بيت الله الحرام» من الرجال ومن 
النساءء يحبون ما عرف عنه أنه الزي الاسلامي. يحبونه إرضاء لعواطفهم الدينية؛ وليس لسبب آخر 
من تلك الأسباب التي تصدر عنبها الجماعات الدينية . 

هذا الشكل من الأزياء ومن ترك اللحى تطول. ومن أمثال ذلك يجعل بعض الناس 
يدخلون هؤلاء المتدينين في زمرة الماعات الدينية ‏ وليس الأمر كذلك. 

لايصح أن ننظر إلى هؤلاء المتدينين الذين يرضون عواطفهم الدينية بالمظاهر الشكلية. 
نظرتنا إلى العاملين في ميدان الصحوة الإسلامية» ونضخم بذلك عدد الأعضاء في الجماعات الدينية 
التى تعمل بالأساليب الثورية. يجب ألا تخدعنا هذه المظاهر الشكلية . 


ج ‏ الأهداف والوسائل 
حددت التماعات الدينية الهدف من الصحرة الإسلامية على أنه بناء المجتمع الإسلامي - 


المجتمع الذي يستطيع أن يفرز جماعة أولي الأمر وأهل الحل والعقد ‏ وهؤلاء هم الذين سيختارون 
الخليفة» ويعيدون إلى المسلمين نظام الحكم الإسلامي » وهو الخلافة . 


والخلافة التي تقصدها الجماعات الديئية هي خلافة الخلفاء الراشدين ‏ وليست تلك الخلافة 
(0) القرآن الكريمء «سورة الصافات.؛ الآية 19/8 . 
رف 


الى أ صبحت ملكا عضوضاً بنشأة نظام ولاية العهدى وحكم الأسر: الأمويون.» والعباسيون, 
والعثانيون. . . إلخ . 

وحددت الجماعات الدينية أيضاً الشروط التي يجب أن تتوافر في المجتمع ليصبح مجتمعاً 
إسلامياً . وعمدت هذه الجماعات عند وضعها هذه الشروط ان تقدم وصفا نافيا تنفي به أن يكون 
المجتمع المصري مجتمعاً إسلامياً هذه الأعمال الي يقوم بهل ويراها إسلامية ‏ مع أنها ليست من 
الؤإسلام في قليل أو كثير. 

واللماعات الدينية حين تنفي عن المجتمع المصري إسلامه. إنما تفعل ذلك كي تبيح لنفسها 
الثورة على هذا المجتمع القائم. والعمل على إعادة بنائه من جديد على أساس إسلامي سليم . 

إنها تمضي في السبيل التي رسمها سيد قطب عندما رمى هذا المجتمع بأنه مجتمع جاه . 

إنبم يقولون بما رواه د. يوسف القرضاوي: «ليس المجتمع الإسلامي هو الذي ينص في دستوره على 
أن دين دولته هو الإسلام» ثم يسير كل شىء له أهمية في الدولة . بعيداً عن الإسلام . وليس هو الذي يعطل دواويئه 
ووزاراته في أيام الجمعء ويحتفل بالأعياد الإسلامية؛ ويذيع من إذاعته الآذان والقرآن الكريم ‏ ومع هذا لا يشجم 
المصلين على إقامة الصلاة» ولا يعاقب المقصرين على ترك الصلاة. 

وهو كذلك لا يحكم بشريعة القرآن؛ ولا يأخذ المجتمع بآداب القرآن وليس هو كذلك الذي يضع قوانين شرعية 
إسلامية» أو يعدل قوانيئه بما يتلاءم مع الشريعة الإسلامية - ثم يدع الحياة الاجتاعية والفكرية والسلوكية تمضي في غير 
اتجاه الإسلام . 

إن المجتمع الإسلامي هو الذي توجهه عقائد الإسلام. وتحكمه شرائع الإسلام؛ وتقوده مفاهيم الإسلام» 
وتسوده أخلاق الإسلام, وتسيطر عليه تقاليد الإسلام» وتسري في كل جنباته روح الإسلام. ويصبغ كل شيء فيه 
بصبغة الإسلام «صبغة الله ومن أحسن من الله صبغة؟) . 

إنه مجتمع عقيدة وفكر. مجتمع دعوة ورسالة ‏ فلا بد أن يتمئل ذلك في جميع نواحي حياته: روحية ومادية, 
فكرية وسلوكية. تربوية وثقافية» نفسية واجتاعية: اقتصادية وسياسية. 

ويقيمون الدليل على أن بناء مثل هذا المجتمع سهل يسير بمثل يضربونه» ويقولون فيه: 

لقد رأينا تماذج من المجتمعات العقائدية في عصرنا هذا. رأينا في الاتحاد السوفياتي والصين وغيرها من بلدان 


المعسكر الشرقي . 
ولقد رأينا كيف عملوا على صبغ الحياة الاجتماعية كلها بصبغتهم المذهبية: في السياسة والاقتصاد والتربية والتعليم 
والاعلام والفنون. 


فعلوا ذلك باستخدام شتى الوسائل ومختلف الأساليب التي أتاحها العصر لأبنائهي9” , 


وحدّدت الجماعات الديئية أيضاً الأدوات النِي ستعتمد عليها في بلوغ غاياتها من الصحوة 
الإسلامية . فعلت ذلك بعد أن استعرضت كل الأدوات التي جربتها من قبل» والتي انتهت من 


(1) القرضاوي, المصدر نفسهء ص 58 ١‏ وما بعدها . 


ئؤ 


تقويمها إلى أنبا أصبحت غير صا حة» أو على أقل تقدير أصبحت غير كافية لتحقيق الأهداف ويلوغ 
الغايات . 


وجاء تقويم هذه الآدوات ف إطار المجتمع الجاهللٍ الذي ستواجه به الجماعات الدينية. والذي 
سيدافع عن مقدساته أمام هجمات الجماعات الدينية . 


- وأولى الأدوات التي جرت عليهاعمليات التقويم. أداة الوعظ والإرشاد ‏ تلك الأداة التي 
ستثمرها حسن البناء أول مرشد عام لجاعة الاخوان. 

وترى الاعات الدينية التي تعمل في ميدان الصحوة الإسلامية المعاصرة أن هذه الآداة غير 
كافية أبداً في تحقيق الأهداف. وبلوغ الغايات. 

إنهم يقولون: إن تأثير الوعظ والإرشاد محصور في رواد المساجد وأشباههم ممن لا يزالون على اتصال بالتدين 
والعبادة. أما الملاحدة والإباحيون وحملة الأفكار الهدامة والعقائد الضالة فإنهم لا يحضرون أماكن الوعظ أصلا. وأنه من 
هنا يعجز الوعظ عن أن يؤثر فيهم. ويجعلهم من لبنات بناء المجتمع الإسلامي . 

ويضيفون: إن الوعظ والإرشاد وسيلة يقصد بها التأثير على الأفراد. أما تغيير المجتمعات بتبديل مفاهيمها وقيمها 
وتقاليدها وقوانيباء فأمر فوق قدرة الوعظ. وفوق طاقة الواعظ . 

ويوضحون أن أجهزة التأثير المضادة لمنبر الوعظ. أصبحت أعظم خطراً وأبعد أثسراً. فلم تعد الكلمة 
المسموعة وحدها هي العنصر المؤثر في التوجيه والتغيير» فهناك الكلمة المكتوية» وهناك الكلمة المسموعة التي تصاحب 
الصورة المشاهدة في التلفزيون والسينما والمسرح. وتأثيرها أفعل وأقوى وأنفذ لاجتماع حاستي السمع والبصر على التأثر 
مها ولتكرارها اليومي » ومصاحبتهما للناس ساعات طويلة كل يوم» وكل ليلة. وماذا عبى أن تفعل خطبة الخطيب في 
المسجدء أو درس الواعظ. أمام هذا السيل من الكلام المسموع. . . ماذا يفعل المنبر أمام المذياع... والمسرح 
والخيالة. . . وماذا يكون تأثير الواعظ البليغ» إذا كانت هذه الوسائل الجخبارة تسير في اتجاه غير اتجاهه. وتعمل لمهمة غير 
مهمته , 

إن الواعظ قد يحتاج إلى أن يقول كلمة الحق في وجه الحكام, فكيف يستطيع ذلك وقوته وقوت عياله بيد هؤلاء 
الحاكمين. فالواعظ المخلص يواجه محنة شديدة لا يصبر عليها إلا أولو العزم ‏ وقليل ما هم. وحتى الواعظ المنطوع 
الذي لا يأخذ أي راتب من الدولة, لا يجد الحرية دائما ليقول ما يريد. ففي عهد الديكتاتوريات يصبح المنبر موجهاً - 
شأنه شأن الاقتصاد والاعلام والسياسة. ومن لم يسر في خط الحاكم لم يبق له مكان إلا في السجون والمعتقلات» . 

5 وثانية الأدوات التّى أستبعدت بعد أن جرت عليها عمليات التقويم, هى أداة الخدمات 
الاجتماعية التي اعتمد عليها هي الأخرى المرشد العام للاخوان المسلمين» حسن البنا. 

يقولون في هذه الأداة: «إن الفساد الاجتاعي الذي نشكومنه. قد تغلغل في أعماق المجتمع وسرى في 
كيانهء فلم يعد ينفع فيه الترقيع الجزئي والاصلاح الجانبي» من حيث ان هذا أشيه ما يكون بإعطاء المسكنات لمريض 
يحتاج في علاجه إلى عملية جراحية. إنه لا بد من الإصلاح الكل الشامل - وذلك لا يكون بإنشاء المؤسسات من مثل: 
المساجدء والمستوصفات. ولحان جمع الزكاة. وما أشبه. 

إنه من المخطأ النظر الى النواحي الاجتماعية مفصولة عن جوانب المجتمع الأخصرى؛ من حيث ان هناك ارتباطاً متيداً بين 
الفساد الاجتراعي والفساد الفكري والقساد التشريعي والفساد الإداري والفساد السياسي والفساد الاقتصادي والفساد الثقاقي 
والتعليمي . 


_,7/ 


إن محاولة إصلاح جانب واحد من هذه الجوانب ‏ مع إغفال الجوانب الأخرى ‏ عبث. وغفلة عن طبيعة المجتمع 
والحياة. 

إن الذي نريده من المجتمع شيء أكبر من محاربة الفقر والمرض والجهل - وإن كان ذلك من أهم ما تهدف إليه. 

إننا نريد مجتمعاً جديداً» مجتمعآ إسلامياً بمعنى الكلمة. مجتمعآ يعيش بالإسلام ويعيش للإسلام. . . جتمعآ 
يجاهد من أجل تبليغ الدعوة الإسلامية» وتحقيق الوحدة الإسلامية المنشودة والخلافة الإسلامية المفقودة. 

وهذا ١‏ لمجتمع العقائدي المتميز بأهدافه ومناهجه, ومقوماته وخصائصه. وإفكاره ومشاغره. وأخلاقه وآذدابه 
ونظمه وتشريعاته. لا يتصور أن يقيمه مجرد الإكثار من المؤسسات الخيريةء والاصلاحات الاجتاعية الحزئية . 

القرارات الحكومية والقوانين الرسمية وهذه الأداة لم تغب عن بال حسن البنا» ومن أجلها 
كان يتوجه إلى الملك فاروق» ورؤساء الحكومات من أمثال علي ماهر. حيث كان يظن أنه عن 
طريقهم يستطيع إدخال الحكومة كعامل من عوامل دفع الناس في المجتمع إلى ممارسة الحياة على 
أساس من القيم الإسلامية. ولكن قال رأيه وخاب ظنه وأدرك أن ذلك غير ممكن. ولم تفده مقولة: 
إن الله يزع بالسلطان ما لا يزع بالقرآن في شي. 

وتفسر الجراعات الدينية عجز الحاكمين عن تغيير المجتمع بالقرارات والقوانين» على الوجه 
التالي : 

وإن الحاكم لا بد له من جماعة قوية تسنده وتحميه» وبدون ذلك لا يبقى. بل بدونه لا يصل صاحب الحكم إلى 
الحكم ابتداء . 

والحاكم لا يصل إلى مقعد الحكم في ظل كوكبة من ملائكة السماء. بل في ظل كتلة من أهل الأرض. إنه لا 
يصل إلى سلطان الحكم إلا بجماعة ‏ وهذا في حاكم عادي. . فكيف إذا كان الحاكم صاحب عقيدة يريد سيادتهاء 
وحامل منهاج يريد تحقيقه في حياة الناس؟ وكيف إذا كان هذا المتباج يتضمن 5 عليا يتطلب تنفيذها إرادة» وصيراً 
وجهادا؟ 

وكيف إذا كان هذا المنهاج خصوم متربصون؛, وأعداء كثر سافرون ومقنعون؟ وكيف إذا كان المجتمع الذي تحقق 
فيه ذلك قد كثر فيه التخريب إلى حد يتطلب بناءه من جديد؟ إن هذا يجعل مهمة الحاكم مستحيلة ما لم تكن له قوة 
تحميه: وأعوان مخلصون يجمعون القوة إلى الأمانةء والكفاية إلى الديانة. 

إنه بدون هؤلاء الأقوياء الأمناء تظل الأفكار النظرية للحكم المنشود, والدولة المثالية المرتقبة» حيرا على ورق. 
ولقد رأينا دساتير هي أقرب ما تكون إلى الإسلام ‏ ومع هذا لم يقم المجتمع الإسلامي المنشود. 

إنه من هنا نعلم أن تصور حاكم ما لنفسه أو تصور بعض الناس له انه قادر على تغيسير صورة المجتمع بقرارات 
ثورية أو مراسيم دستورية تصور غير صحيح - لأنه مبني على عدم الإحاطة بإمكانية الحاكم وبتعقيد المجتمع . 

وهناك شيء آخر غير قدرة الحاكم على التغيير الجذري المطلوب هو مدى إرادة الحكام المسلمين الخاليين لتطبيق 
أحكام الوسلام » وإقامة جتمع إسلامي حقيقي , واستئناف حياة إسلامية صحيحة . 

هل تتوافر لدى الحكام ال مسلمين النية الصادقة, والإرادة الحازمة للعودة إلى الإسلام عفيدة ) وشريعة. ونظام 


كلا 


حياة. إن المرء ليشك في ذلك كثيراً ‏ على الرغم من أن فيهم من يصلي. ويصومء ويحج ويعتمر ولكنهم لا يذهيون في 
التدين إلى ما هو أبعد من ذلك , 


فمنهم من تصور الدين علاقة فردية بين المرء وربه. ولا صلة له بالسياسة» ولا شأن له بالدولة. . ومنهم من 
يشك ف صلاحية الإسلام لقيادة الدولة المعاصرة وتوجيه 0 المجتمع الحديث» ومواكية التطور العالمي ومنهيم من يخنى عاقية 
الرجوع إلى اللإسلام» فتغضب عليه القوى المعارضة للإسلام . 


لهذا يصعب على الدارس أن يصدق أنه يوجد في هؤلاء الحكام القائمين اليوم على أمر الشعوب الإسلامية من 
يريد بصدق الرجعة إلى الإسلام . 


إن الحاكمين يقاومون بكل قوة كل حركة إسلامية يخافون يوماً أن تتحول إلى دولة. ولا يكتفون بالسجن 


والاعتقال والاضطهاد. بل يصبغون أيديهم بالدم إذا احصاج الأمر إل الدم 5 وإلا فلياذا قتل حسن البنا» وعبدالقادر 
عوده» وسيد قطب». 


الانقلابات العسكرية. هذه الأداة لم تجرب في أيام حسن البناء وإنماجربت بعد وفاته أي يعد 
قيام ثورة 71 تموز/ يوليو؟ 140. 

والذين جربوها هم الأخوان المسلمون؛ وكانت التجربة وبالاً عليهم - كما سبق أن ذكرنا. 
ومن هنا يمكن.أن نتعرف على موقف الأخحوان من هذه الأداة في مرحلتين : الأولى مرحلة ما قبل 
الثورة. والثانية مرحلة ما بعد قيام الثورة وقطع العللاقات بين الأخوان والثورة . 

ففى المرحلة الأولى كانوا يعدون العدة لذلك» وكانوا يزجون بالشباب في الكليات العسكرية 
من أيام حسن البناء وكان منطقهم يومذاك, هو: 

«إن تغيير المنكر باليد ‏ أي بالقوة المادية ‏ واجب لا يسقط إلا بالعجز عنه ‏ وليس هناك منكر أكبر من استحلال 
الحكم بغير ما أنزل الله . 

إنه كفر وظلم وفسوق بنص القرآن الكريم . 

وإن القوة هي أضمن طريق لإحقاق الحق. ومن لم يخضع لقوة المنطق خضع لمنطق القوة. 

وإن الجهاد لإقامة الحكم الإسلامي فريضة على المسلمين. بل إقامته في حال فقده أوجب من الدفاع عنه في حال 
وجوده. وان النبي صلى الله عليه وسلم استخدم القوة لقهر أعدائه عندما ل يجد مناصاً من ذلك» وأذن الله في قال من 
ظلموه وأخرجوه وأصحابه من ديارهم بغير حق, إلا أن يقولوا: ربنا الله. ولنا تي رسول الله أسوة حسنة. 

وإن أهل الباطل نجحوا في استخدام القوة العسكريةء واستولوا بها على السلطة ‏ لخدمة باطلهم. أوليس أهل 
الحق أولى باستمخدامها لنصرة حقهم؟ 

وان الحرية السياسية في عالمناالإسلامي مفقودة تمامآء وأصبح التحرك الإسلامي عملا ضد الدولة أو النظام, ولا 
أمل في الوصول إلى الحكم الإسلامي بالكفاح السلمي وبالوسائل الديمقراطية» فلم يبق إلا الحل العسكري لتغيير هذا 
الوضع ‏ إما لصالح الفكرة الإسلامية أو صالح الحريات. 

وإن الحركة الإسلامية في حاجة دائمة إلى قوة عسكرية تحميها من بطش الطغاة من الحاكمين» وهي بدون ذلك 


يف 


معرضة لأن تضرب ضربات قاتلة» ولن تستطيع الدفاع عن نفسها وهي عزلاء. ولن يفل الحديد إلا الحديد. 

لا بد للحركة الإسلامية من إعداد قوة مستعدة للدفاع عن النفس إن لم تكن لتحقيق النصر. 

وإن التدريب العسكري في حد ذاته مطلوب للإنسان المسلم - وبخاصة عضو الحركة الإسلامية, لأنه ينمي فيه 
القوة. والخشونة» والاحتمال» والثقة بالنفس» وغيرها من الفضائل الي لا تستغني عنها أمة في نهبضتهاء , 

كانت تلك أقوال الأخوان المسلمين قبل الثورة» وقبل أن يصطدموا بالثورة. أما بعد أن حدث 
ما حدث فقد تغيرت الأقوال إلى الحد الذي تدان فيه الانقلابات العسكرية ‏ أي الثورة. 

لقد قالوا بعد ان فعلت الثورة مهم ما فعلت: 

دإن النجاح في الاستيلاء على السلطة بالقوة لا يعني حتماًء النجاح في تطبيق المبادىء التي من أجلها كان 
الانقلاب. 

وإن القوانين الوضعية الحالية تملع قيام أي جماعة عسكرية ‏ وهذا يؤدي إلى الاصطدام الحتمي بالسلطةء وبذا 
تتعرض الحركة الإسلامية لأخطار غير مأمونة العواقب. 

وإنه ‏ ما دام تكوين الجماعات العسكرية ممنوعاً ‏ يتم تكوين الجماعات العسكرية في سرية تامة. وفي سراديب 
هذه السرية كثيرآ ما تتسرب عناصر غير مأمونة . 

وإن التجارب قد علمتناء أن أية قوة عسكرية شعبية لم تعد تكفي في عصرنا هذا لمواجهة قوات الدولة المسلحة ‏ 
لبعد المسافة بين قدرة كل من الطرفين. ومدى إمكاناته . وأمامنا أمثلة وتجارب لايزال صداها يدوي في الأسماع . 

وإن الانقلاب العسكري. حتى لوقام به الجيش ونجح في تسلم زمام السلطة, لا يلبث أن يطيح به انقلاب 
عسكري مثله وبذا تعيش الآمة في بلبلة وفوضى. 

ثم إن الرجل العسكري ‏ بحكم تربيته القائمة على الضبط والربط وبحكم ما تحت يده من قوة ‏ لا يعتد بالمنطق 
والدليل» ولا يفهم لغة الحوار والمعارضة . إنما يفهم لغة واحدة هي الأمر والتنفيذ. 

إنه إذا تمكنت فئة عسكرية من الوصول إلى الحكم كانت هذه هي لغتها الوحيدة في معاملة المعارضين. 

ولد كان للحركة الاسلامية الشعبية قوة عسكرية منظمة مدربة فلم تغن عنها شيئاً. ولم تستطع الدفاع عنها أمام 
طغيان السلطة. 

ولعلها كانت السبب في عنف الضربة الموجهة إليها. أو على الأقل. اتخذوها حجة يبرورن بها هذه الضربات 
الوحشية التي الحقوها بالحركة الإسلامية الشعبية. 

إن الانقلابات العسكرية كثيراً ما تقذف إلى سدة الحكم بأناس لا يصلحون للحكم . يقفزون فجأة من الظلام 
إل الأضواء. وعلى الشعوب أن تسلم قيادها لمؤلاء. 

وهذه هي الخطورة في الحكم الذي يأتي به انقلاب عسكري يفرض على الشعب بحكم الثورة. 

إن الأمر خاضع للمصادفة . 

وأخطر من ذلك أن يستخدم الجيش بوليسآ سياسياً أو جهاز تخابرات . إنه في هذه الحالة يرهب الشعب. وتصبح 
مهمته حماية النظام ‏ وبعبارة أصرح حماية الفئة الحاكمة. لا حماية الوطن. 


074 


إن الانقلاب العسكري معئاأه : فرض أتجاه معين 2 أو فكر معين أو شخص مين بقوة السلاح. فالغلبة للقوة» 
والكلمة للأقوى. الكلمة لمن معه الدبابة والمدرعة ‏ لا لمن معه الشعب. 


إن من شر ما يؤذي الإنسان ويعذبه. إن حكمه من لا يرضى عنه. وشر من ذلك أن يرغم تحت تهديد القوة 
الباطشة ‏ على تأييد من يكره. والتصفيق لمن يلعنه بلسانه وقلبه». 
هذا هو الموقف بالنسبة إلى أدوات تحقيق أهداف الصحرة الإسلامية الأدوات التى تقصر عن 
تحقيق هذه الأهداف. 
ويقول قائل الجماعات الدينية ‏ د. يوسف القرضاوي» تعليقاً على ذلك ما يل0©: 
«إن تحقيق الل الإسلامي المنشودء الذي يتمثشل في بناء مجتمع إسلامي سليمء وقيام حكم إسلامي رشيد. 


واستثناف حياة إسلامية صحيحة لا يمكن أن يتم بالقرارات الحكومية الآلية» ولا بالانقلابات العسكرية الثورية» ولا 
بالوعظ والارشاد وحدهماء ولا بالخدمات الاجتاعية الحزئية. 


إن الحل المنشود لا بد أن تسبقه حركة إسلامية؛ حركة واعية شاملة. حركة تمهد له وتدعو إليه: وتعد له رجاله 
وأنصاره. 


إن الحل الإسلامي لا بد أن يسبقه عمل إسلامي على مستواه وان العمل الإسلامي المطلوب لا يد من أن يكون 
عملا جماعياء قائمآ على أساس من التنظيم حتى يحقق أهدافه. 
والقاعدة الشرعية: أن ما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب. وإقامة مجتمع إسلامي تحكمه عقيدة الإسلام 


وشريعته» أمر واجب - ولا سبيل إلى تحقيق هذا الواجب إلا بجماعة. . . ولا بد للعمل الإسلامي المثمر من التنظيم: 
فلا يكفي أن يكون جماعياً حتى يكون منظماآ. بل لا يكون جماعيآ حقيقة إلا بتنظيم العلاقات بين القيادة واللتنود. 


والإسلام يحرص على التنظيم في كل شيء ‏ حتى في الأمور العادية. وفي الحديث النبوي: إذا كنتم ثلاثة فأمروا 
أحدكم . والأصل في القيادة أن تكون فردية ‏ فهذا هو الموافق للنصوص والسوابق الإسلامية وهو الذي يجعل للقيادة 
سرعة الحركة والقدرة على تصريف الأمور. 


والجندية الي نعنيها هي الي تنفذ ما تؤمر به ملتزمة طاعة القيادة في اليسر والعسر وفي المنشط والمكره. متنازلة 
عن رأيها الفردي لرأي الجماعة ‏ ما لم يكن هناك معصية بيقين» فلا طاعة لمخلوق في معصية الخالق . 


لا بد من حركة إسلامية واعية» تحمل عبء الدعوة إلى تطبيق النظام الإسلامي » وإحياء المجتمع الإسلامي . 
وتكوين اليل المحمدي الذي يمهد السبيل للعودة إلى حكم القرآن ودولة الإسلام . 


فأجاب, بأحد طريقين. فإما أن يتتقل الإيمان إلى قلوب الحاكمين. أو ينتقل الحكم إلى أيدي المؤمنين. 


ولو أن الإيمان يسهل انتقاله إلى قلوب الحاكمين لاختصرت الطريق اختصاراًء وكفى الله المؤمنين القتال ‏ ولكن 
يبدو أن هذا ليس أكثر من حلم لذيذ لا يمت إلى الواقع بصلة. ول يبق إذن إلآ الشق الثاني» وهو أن ينتقل الحكم إلى 
أيدي المؤمنين. 


(؟") المصدر نفسه. 


فى 


وانتقال الحكم إلى أيدي المؤمنين ليس له أداة واحدة في عرف العاملين في ميدان الصحوة, وتلك الأداة هي 


ثانياً: مستقبل الصحوة 


الطريق إلى اكتشاف مستقبل الصحوة الإسلامية في مصرء هو الدراسة العلمية لواقع هذه 
الصحوة حاليآء ولا يحيط بهذا الواقع من عوامل مؤثرة فيه. ودافعة به إلى أن يكون المنطلق نحو 
النجاح أو نحو الفشل - نحو تحقيق الصحوة لأهدافها وبلوغ غاياتهاء أو الانصراف عن هذه 
الغايات. والاكتفاء بترديد الشعارات الدالة على تمسك أصحاب الصحوة بالأهداف والغايات» 
تمسكاً نظرياً على أقل تقدير. 

والدراسة العلمية لهذا الواقع إما تنصب في الحقيقة على العناصر المكونة لهذا الواقع, وعلى 
تحليلها الذي يكشف عن مدى قدراتها وإمكاناتها: فهل هي من القوة بحيث يمكن أن تقود إلى 
النجاح؛ أو هي من عوامل الضعف بحيث يمكن أن تؤدي إلى الفشل؟ 

إن هذه العناصر هي المؤشرات التي سوف تدلنا إلى مدى قدرة الصحوة على تحقيق أهدافهاء 
أو قصورها عن تحقيق ذلك. وقبل أن نأخذ سبيلنا في هذه الدراسة, نقف وقفة قصيرة نضع فيها 
أمام بصر القارىء وبصيرته» تلك الصورة التي رسمها أصحاب الصحوة الإسلامية لواقع هذه 


والراسم لهذه الصورة هو القائد الفكري الذي حل محل سيد قطب في قيادة العاملين في ميدان 
هذه الصحوة. هو القائد الفكري الذي أطلق على الحركة الإسلامية أسم الصحوة الإسلامية. هو 
د. القرضاوي الذي أخرج للناس كتباً عدة يصور كل واحد منها بعد من أبعاد هذه الصحوة. كتباً 
نشير هنا إلى البعض متها: 

- مشكلة الفقر وكيف عالجها الإسلام 

غير المسلمين في المجتمع الاسلامي 

الحلول المستوردة وكيف جئت عل أمتتا 

الحل الاسلامي فريضة وضرورة 

الخصائص العامة للاسلام 

- درس التكبة الثانية 

- الناس والحق. 

والصورة التي رسمها د. القرضاوي للصحوة الإسلامية, تشير إلى أن هذه الصحوة لم 
تستكمل مقوماتها بعد. وأنها لا تزال في حاجة ماسة إلى استكال هذه المقومات ‏ وإلا جاءت النتيجة 
و سياد الصحوة. جاءت بالفشل والقصور عن تحقيق الأهداف وبلوغ 
الغايات. 


وم 


وقال القرضاوي : «لقد أدت الحركة الاسلامية خدمات جلى» وحققت في العام الإسلامي كله صحوة - 
أعادت للناس الثقة بالاسلام؛ وربت عشرات الألوف من الشباب الواعين المخلصين الذين وصفوا بأتهم: رهبان الليل 
وفرسان النبار. 

ولولا أن الحركة أئبتت وجودها بالفعل قبل القول. ما تألب الاعداء عليها وأحاطوا بها من كل جانب» وحركوا 

وليس معبى هذا ان الحركة سليمة من العيوب خالية من المآخذ كلا.. ولا ريب أن الحركة تحاول التغلب على 
المعوقات. . . وتجاهد للأخذ بأسباب القوة والنمو حريصة على ان يكون يومها خيرآ من أمسها وأن يكون غدها خيرآً 
من يومهاء ومن سار على الدرب وصل. 


وحسب المؤمن أن يفكر, ويجتهد. وينوي.ء ويعمل. .. أما النتائج فحسابها إلى اللهء ولكل امرىء ما نوى» 
ولكل مجتهد أجر»2”9 , 


وأضاف: «إنما تنجح الحركة الإسلامية في تحقيق الحل الاسلامي, وإقامة المجتمع الإسلامي. واستئناف حياة 
إسلامية: إذا توافر لحا أمور ثلاثة : 


)١(‏ جيل مسلم : جيل تقوم الحركة على تكوينه تكوينآ إسلامياً صحيحا متكاملاً. ويكون هذا الجيل الدعائم أو 
الركائز للمجتمع الإسلامي المنتظر. وإذا كان دعاة الاشتراكية يصرون على أن المجتمع الاشتراكي لا يبنيه إلا 
الاشتراكيون فدعاة الإسلام أولى ان يقولوا: إن المجتمع المسلم لا يبنيه إلا الاسلاميون. . . ويشترط في هذا الجيل ان 
يتميز ب: 

َك الؤيمان العميق بالرسالة وسمو أهدافهاء وسلامة طريقهاء وانتصارها ‏ وهذا أساس العمل كله. 

ب أخلاق الايمان من : التضحية والايثار» الصير والشجاعة» الاخلاص والصدق ‏ بحيث لا يغريه وعيد» ولا يقعد 
بوشح هالع ولاجين خالع: 

اج الاستمرار في حمل الدعوة والعمل الدؤوب على نشرهاء وكسب الأنصار والجنود لها بغير كلل ولا ملل» ولا 
بأس ولا توقف. مهما ساءت الظروف. 

د الانتشار في كافة المجالات والقطاعات: الشعبية والرسمية. المدئية والعسكرية. 

ه ‏ ان يضم هذا الجيل عدداً كافيآ من المفكرين والقياديين من ذوي النبوغ والكفاية. يكونون أهلاً لثقة الشعب 
والنبوض بعبء بناء المجتمع الجديد. 

(؟) قاعدة حماهيرية إسلامية : والأمر الثاني الذي يجب أن يتوافر للحركة الأسلامية كي تنجح ء وجود فاعدة 
جماهيرية لها من كافة طبقات الشعب ‏ وذلك عن طريق تكوين رأي عام إسلامي يناصر القكرة الإسلامية. يحب 
دعاتها. ويكره أعداءها, ويخرص عل انتصارها. 

فلا يكفي أبدا أن تربي الحركة الاسلامية جيلاً مسلماً مخلصآ لا يمس به الشعب ولا يعرفه ولا يتحمس له لأنه 
في عزلة عنه. 


(7) المصدر نفسهء ص ١؟‏ وما يعدها. 


مم 


وبما يساعد الحركة الإسلامية على تكوين هذه القاعدة الجماهيرية المتغلغلة في قوى الشعب المختلفة, أن شعوينا ما 
زالت يحمد الله مع الإسلام . 


وما زالت آيات القرآن الكريم هي التي يرتعش لها كيان المسلم. كلما خاطبه بها داعية تخلص. 

(") التغلب على المعوقات : الأمر الثالث الذي يجب أن يتوفر لنجاح الحركة الإسلامية» هو التغلب على المعوقات 
والموانع التي تقف حائلا بيتها وبين الوصول إلى أهدافها وغاياتها. 

لا يكفي لقيام أمر ما أن تتحقق موجباته. بل لا بد أن تنتفي معوقاته أيضاً. 

ولا ريب أن هناك معوقات شتى تعترض طريق الحركة الاسلامية ‏ لا بد من مراعاتهاء ودراستهاء ومحاولة التغلب 
عليها . 


هناك معوقات من جهة الشعب» تعزل مجموعة من الجاهير المسلمة عن الحركة الإسلامية - ينبغي أن تضعها في 
الاعتبار. 


من أهم هذه المعوقات: 

أ الجهل بالإسلامء والجهل بالدعوات المناهضة للإسلام والجهل بحقيقة الحركة الإسلامية. 

ب - الياأس من انتصار الحركة الإسلامية, والاعتقاد بأنها حركة لا مستقبل لها. 

ج ‏ الخوف من الاضطهاد المتكرر والضربات الوحشية المتلاحقة للأعضاء والمناصرين ‏ وحتى المسائدين من بعيد. 
وعمل الحركة هو مقاومة كل ذلك. . . وهناك معوقات من جانب القوى المناوثة . 


هناك معوقات مادية تتمثل في القوى المناوئة للعودة إلى حكم الإسلام, والتي تعمل بكل قوة وبكل وسيلة 
لإجهاض أية محاولة جادة وصادقة لتحقيق هذه العودة المفروضة على المسلمين بحكم إيمانهم . 


من هله المعوقات : 


(أ) نفوذ أجنبي قوي . 
(ب) وجود حكم عسكري علمانٍ متمكن. 


(ج) وجود ظروف دولية معاكسة. 

وهناك معوقات من داخخل الحركة نفسها. 

وهذه أشد خخطراً من تلك المعوقات التي أشرنا إليها سابقاً . 
ومن أهم هذه المعوقات التي تكون في داحل الحركة: 


(1) اختلاف الكلمة. حيث تصبح الحركة الواحدة المنسجمة في الظاهر مجموعة حركات متبايئة في الواقع . نتيجة 
اختلاف المطامع . 


وهذا هو سبيل الفشل وبداية الانجيار. . . وقد كان مؤسس الحركة الإسلامية الحديفة الشهيد حسن البناء كثير 
التحذير لاتباعه من الاختلاف والتفرق. 


كان يقول: أنا لا أخشى عليكم من أعدائكمء بل أخشى عليكم من أنفسكم . 


لا أحشى عليكم من الإنجليزء أو الأمريكان» أو الروس» ولا غيرهم وإنما أخشى عليكم أمرين: 


قم 


أن تتخلوا عن الله تعالى فيتخلى عنكم . 

أو أن تتفرقوا في) بينكمء فلا تجتمعوا إلا بعد فوات الفرصة. 

)1١(‏ ضعف التنظيم والتخطيط. ونعني به ضعف الصلة بين القيادة والجنود ‏ بحيث لا تعرف القيادة ف القمة ماذا 
يعتمل في أنفس الجمهور في القاعدةء ولا تعرف القاعدة ماذا عند القيادة من أفكار وأخبار ومواقف ‏ إما لضعف 
الإرسال في القيادة أو لعجز الاستقبال في القاعدة . 

وقد تكون الصلة قائمة, وقد تصل الأفكار أولاً بأول ‏ ولكن الثقة غير متوافرة. 

وضعف الثقة يخل بمبدأ الالتزام بالسمع والطاعة في المنشط والمكره ولا تنجح حركة مالم يستمر أفرادها على 


الذين يرون الإنسان مسيرآ ولا غخيراً... أو طريقة الآنيين الذي يستمتعون بالحاضر دون اعتبار للماضيى ولا تأهب 
للمستقبلع9©, 1 

تلك هي الصورة التي رسمها د. القرضاوي لواقع الصحوة الإسلامية» والتي كشف لنا فيها 
عن بعض الملامح التي لم تستكمل بعد والتى ستظل الصورة غير كاملة بدونها. 


وهذه الملامح التي لم تستكمل بعد هي : الجيل المسلم والقاعدة الجماهيرية الإسلامية 
والعقبات التي يجب تخطيها. وهي من العوامل الي تملك التأثير القوي على مستقبل الصحوة 
الإسلامية. ونستطيع هنا أن نقف عند بعض هذه الملامح لنتبين الكيفية التي تسير بها نحو المستقبل. 

وأول هذه الملامح . ما يذهب إليه د. القرضاوي من أن الحركة الإسلامية قد أثبتت وجودهاء 
وأنبا تضم عشرات الألوف من جند الله - عشرات الألوف» وليس مثات الألوف. أو ألوف الألوف. 
وهذا إنما يعني أن العدد لا يزال قليلا جدآء وانه يشكل نسبة مائوية من عدد السكان تقل عن 
نصف في المائة. 

ولعل هذه النسبة الضئيلة هي التي دعت إلى القول بأن الحركة كي تنجح لا بد لها من جيل 
مسلمء ومن قاعدة جماهيرية مسلمة . 

وليس من شك في أن ضآلة العدد إلى هذا الحد مؤشر يشير إلى ضعف الحركة لا إلى قوتها . 
وان استكال القوى البشرية بالجيل المسلم وبالقاعدة الجاهيرية في المستقبل ‏ أمر قد يطول أمده. 

والملمح الثاني أن الشعب يخْئى الحكومة حين يساند هذه الحركة» وقد يكون هذا صحيحاً - 
ولكن هناك أمرآ آخر يجب أن نحسب له حسابه هو ان الشعب المصري قد تعود أن يكون ممع 
السلطةء ولا يواجهها إلا في القليل النادر جدآء وفي الأمور التي تتصل بحياته اتصالا مباشراً . 


والشعب في مصر شعب متدين» ويفهم التدين على أنه المعتقدات والعبادات» ولا يفهمه أبدآ 


(5”") المصدر نفسه ص 197 وما بعدها. 


ىم 


أنه السلطة. ومن هنا لا يساند الشعب الحركة الإسلامية ضد الحكومة ‏ أي السلطة. انه قد تعود 
أن يكون لها وليس عليها. وليس من شك في أن هذا يعتبر من المؤشرات التي تشير إلى أن الشعب 
لن يساند الخركة على حساب السلطة. 

والملمح الثالث» هو حديث د. القرضاوي عن عدم الئقة بين القادة والجند إلى الحد الذي 
يبرز فيه عدم الالتزام. ومنشأ هذا هو أن الحركة الإسلامية تنتشر على أساس من التنظيم السري 
الذي يقوم على الشعب التي قد لا تعرف الواحدة منها الأخرى. 

وليس يخفى أن التنظيعات السرية تقوم على الثقة» وعلى الاحتراز ‏ أي عدم الثقة» في وقت 
معاً. ومن هنا ستظل ظاهرة عدم الثقة موجودة حتى تكون العلنية. والله وحله هوالذي يعلم متى 
تخرج الحركة من السرية إلى العلنية . 

وفي ظلال هذه السرية الغامضة تلعب النظم السياسية: البوليسية والرجعية والرأسمالية أدوارها 
- تلك الأدوار التي تزيد من الشكوك والريب والتى تؤدي في النهاية الى الاتبامات, والى الانفصال» 
ومزيد من الفرقة والانقسام . 

فالنظم البوليسية بعثت بأعوانها إلى الجماعات الدينية لتكون على معرفة عاجلة بما تدبره هذه 
الجسماعات فق الخفاء. وقل تستعين الدول البوليسية بأعوانها من أجل الايقاع بين أعضاء هذه 
الجماعات» بعضها بالبعض الآخر ‏ من أجل صرفها عن المهام الرئيسية التي أعدت نفسها من أجل 
تحمل مسؤوليتها. وهذا عامل من عوامل الضعف - وليس من عوامل القوة. 

والنظم المحافظة تلعب دورها عن طريق المال والسلاح تقدمهما للقادةق ليعملوا في سبيل 
ضرب حركة التقدم - وسخاصة الديمقراطية والاشتراكية. وذلك كله حتى لا تنتشر العدوى. وتطالب 
النظم المحافظة بالأخذ بأسباب التقدم وممارسة الحياة على أساس من الديمقراطية السياسية 
والاشتراكية الاقتصادية» والتحرر الاجتماعي . 


والنظم الرأسمالية - كأمريكا مثلا - تلعب دورها عن طريق توظيف الجماعات الدينية في ضرب 
الاشتراكية والناصر ية وما إلى ذلك من النظم التي تحارب الرأسمالية والانفتاح الاقتصادي. وتدعو إلى 


وليس يخفى أن هذه الأدوار جميعها من عوامل الضعف وليست من عوامل القوة والنجاح . 


وآخر الملامح التي أشار إليها د. القرضاوي, وأخطرها من وجهة نظرناء هو الاختلاف في 
الرأي . 


وليس يخفى أن الاختلاف ف الرأي » وتعدد وجهات النظر. قذ يصل أحيانا إل الفرقة 
و الانقسام ‏ وإلى تعدد القيادات ما دام هناك فرقة وانقسام . 


ولقد رأينا في ما مضى كيف اختلفت الآراء حول الموقف من الثورة وان هذا الاختلاف قد 


عم 


انتهى إلى تفرّع جماعة الأخوان إلى فروع » وكيف تعددت القياعات واتعدت كل جراغة متكا شيلا 
الجماعة الوحيدة التي تجاهد في سبيل الله . 

وأرى أن ليس فينا من ينكر ان هذا كان السبب في ضعف جماعة الآأخوان, وتشتيت الجهود. 
ونستطيع الآن أن نقول: إن التاريخ سوف يعيد نفسه. إن الجلطاق أ معي تحت كرك بجاعلة 
الجهاد. وجماعة المسلمين المعروفة إعلامياً باسم التكفير والمجرة» الموقف نفسه الذي وقفته الثورة في 
أيام عبدالناصر من جماعة الأخوان. وستكون النتيجة الغبائية عند خروج هاتين الجماعتين من 
السجون والمعتقلات هي النتيجة نفسها التي انتهت إليها جماعة الأخوان. فسوف يبقى في الميدان 
قوم» وينصرف عن الجهاد والحجرة آخرونء بسبب ما يلاقون من تعذيب واضطهاد. . 

وقل يعيد التاريخ نفسه وتتكرر الأحداث» ويلقى بالمجاهدين ف السجون والمعتقلات» 
ويخرجون وقد تفرقوا وقعد عن الحهاد من قعد. واستمر قائماً بعمليات الجهاد من يستمر. وفي ذلك 
إضعاف للحركة الإسلامية. 

ونغبي هذا الحديث بالتأكيد على أن كل ما ذكره د. القرضاوي مما تحتاجه الحركة كي 
تنجح 2 لا يزال يشكل عقبات في سبيل الصحوة. عقبات تجعل مستقبل الصحوة أقرب إلى الفشل 
منه إلى النجاح . 

ونترك الآن هذه الصورة التي رسمها أصحاب الصحوة لواقع الصحوة وننتقل إلى الصورة التي 
سترسمها نحن لهذا الواقع وكيف يمكن أن يكون المنطلق نحو المستقبل. . . نفعل ذلك لنتبين إلى 
أيّ حدّ يمكن للصحوة أن تنجح أو تفشل في تحقيق أهدافها في بناء المجتمع الإسلامي. . . وفي 
إقامة الحكومة الإسلامية. 

والعنصر الذي ستنصب عليه الدراسة من واقع الصحوة الإسلامية» هو ذلك العنصر الذي 
نعتبره المقوم الأسامي للصحوة حالياً ومستقبلاً» والذي له تصبح الصحوة صحوة إسلامية بدونه, 
وذلك العنصر هو الاسلام . 

والاعتبارات التي تدفعنا إلى ذلك هي : 


أولاً: إن الصحوة تعتمد على الإسلام في توصيف عملها: الصحوة الإسلامية» وفي توصيف 
الأهداف التي تسعى إلى تحقيقها من وراء ماتقوم به من عمل : بناء المجتمع الإسلامي » وإقامة 
الحكومة الإسلامية. 

ثائياً: إن الصحوة الإسلامية تتخذ من الإسلام أداة تقويم لكل من المجتمع القائم والحكومة 
القائمة - الأمر الذي انتهى بها إلى أن هذا المجتمع مجتمع جاهلي. وأن هذه الحكومة حكومة كافرة» 
وأنه يجب قتلهم| وقتالم|ا لاعتبارهما من المرتدين عن دين الله الإسلام . 

ثالثاً: إن الصحوة الإسلامية تتخذ من الإسلام أداة تمييز وتمايز بينها وبين الذين يدينون بغير 


هم 


الإسلام من أفراد المجتمع المصري ‏ من حيث ان الحقوق والواجبات التي يتمتع مها الأفراد لا تقوم 
على أساس من المواطنة وإنما تقوم على أساس من الدين: الإسلام . 

تلك هي الاعتبارات التي دفعت بنا إلى أن نتخذ من الإسلام موضوعاً لدراسة واقع 
الصحوة. ومؤشرآً يشير إلى مستقبل هذه الصحوة . 

وليمس يخفى أن هذه الدراسة لن تتم إلا في إطار من الاعثبارات المشار إليها آنفاً. 

وقبل أن نأخذ في هذه الدراسة نشير إلى حقيقة مهمة لا يمكن للدراسة أن تتم بدونها ‏ وتلك 
هي مفهوم الوسلام . المفهوم الذي يمثل واقع الصحوة. والذي سيشير إلى مستقبلها. 

إن تحديد هذا المفهوم هو الخطوة الأولى في سبيل التعرف على طبيعة هذا الصراع القائم بين 
الجماعات الدينية التي تعمل في ميدان الصحوة الإسلامية والمجتمع القائم الذي يرمى بالكفرء 
وينعت بأنه مجتمع جاهلٍ تجب إزالته. 
سبحانه وتعالى يكون مفهوم الإسلام هو الدين ‏ الدين الذي جاء من عند الله والذي حمله إلى 
الناس النبي العربي محمد بن عبدالله عليه السلام وبينه لهم بالسنة العملية أو القولية. 


أما حين يكون المصدر غير ذلك أي حين يكون مصدر الفكر الإسلامي هو الاجتهاد وأعمال 
العقل البشري في الوقائع والأحداث فإن الإسلام هنا لا يكون ديناً» وإنما يكون إنتاجا حضاريآ جاء 
به العقل البشري. والذي يترتب على ذلك أن الإسلام حين يكون ديناً يكون مقدساً وملزماً. 
ويرمى الإنسان بالكفر حين لا يمتثل له. 

أما حين يكون الإسلام فكريآ حضاريآ مصدره العقل البشري فإنه لا يكون مقدساً. وتكون 
درجة الإلزام مقدرة بمقدار ما محفق أبدراة مصلحة عامة . 

إنه التزام أدبي» ويتخلى عنه حين يكون تحقيق المصلحة بغيره أفضل» وأتم وأكمل . 

ا أن الصبعرا تخلط , بني المفهومين, وتعطي 00 لادج عن أعمال العقل البشري 

وهذا الخلط بين 0 في 5 من مواقف 0 هوالذي سئعذده من المؤشرات التي 
تشير إلى مستقبل الصحوة . 

والآنء نستطيع أن نبدأ بالدراسة. 


3 الإسلام أداة توصيف 


توصف به الصحوة» ويوصف به المجتمع الذي يراد بناؤىء وتوصف به الحكومة التي يسعى 
الساعون إلى إقامتها. والتوصيف هنا يستهدف مئه اكساب هذه الأمور نوعآ من الشرعية د هو 


كم 


الشرعية الدينية. حماية للجماعات الدينية التي تعمل في ميدان الصحوة. 

هذه الجماعات تعلم في يقين أن عملها يناقض الشرعية القانونية» وانه يعرضها لألوان من 
العقوبات تصل أحياناً إلى حد الاعدام ‏ من حيث أن هذا العمل يوصف بأنه الإقدام المبيت على 
تغيير نظم المجتمع بالقوة: النظم السياسية. والنظم الاقتصادية» والنظم الاجتماعية والثقافية وما إلى 
ذلك , 

ومثل هذا التغيير وسبيله القوة. يعرضص القائمون به للعقوبيات الجنائية . 

إنه من هنا عمدت الجماعات الدينية إلى [كساب عملها الشرعية الدينية التي يصح لها أن تتخذ 
منها أساساً لعملهاء وحماية لنفسها. 

ومن أجل هذه الحاية تعمد الجماعات الدينية إلى التنظيمات السرية ‏ حيث تدعو إلى أهدافها 
في خحفاع وحيث تدرب أعضاءها على استخدام أدوات القعال ف حفاء أيضاً ‏ والواقع يكشف لنا 
عن حقيقتين : 

الأولى : إن هذه السرية لم تفد في ثبيء, فأجهزة الأمن تفضح هذه السرية بين آونة وأخرى» 
وتصادر الأسلحة وتقدم الأعضاء للمحاكمة. وهذه الحقيقة تعتبر من المؤشرات التي تشير إلى مستقبل 
هذه الصحوة» فأجهزة الأمن لن تتخلى عن متابعة هذه الجماعات. وسوف تظل كاشفة لاسرارهاء 
ومصادرة لأسلحتهاء ومقدمة أعضاءها للمحاكمة ومنتهية إلى الالقاء مهم في المعتقلات وفي 
السجون. 

والذين يخرجون سيحيق بهم ما حاق بزملاء لهم من قبل. سينقسمون على أنفسهم فيناضل 
منهم من يناضل» ويؤثر السلامة منهم من يؤثر. وهذه الانقسامات الي ستتحقق كل مرة» تشير إلى 
عوامل ضعف ف المستقبل, وليس إلى عوامل قوة. 

الشانية: هي تلك التي تتصل بالصفة: الاسلام. وسنقصر الحديث هنا على القوة ما دمنا 
سنتحدث عن تلك الصفة في بناء المجتمع» وفي إقامة الحكومة» في فقرات خاصة بهما. 

واستخدام القوة في تغيير الأبنية التنظيمية ليست من الاسلام - الدين في قليل أو في كثير. إنها 
قد تكون في الإسلام ‏ الحضارة الذي مصدره العقل البشري. وتكون على خطأ في التفسير كما 
سنئرى بعد قليل. 

والدولة في مصر تقيم الندوات التلفزيونية التي تأتي فيها بعلماء الدين يبينون للنناس أن سبيل 
الإسلام إلى التغيير هو الجدل بالتى هي أحسنء وهو الحوار بالحكمة والموعظة. انه الاقناع عن سبيل 
العقل. وليس عن سبيل السيف. 

ولقد بين هؤلاء العلماء للناس معنى الحديث الذي تعتمد عليه الجماعات الدينية في استخدام 
القوة» وهو: «امرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا: لا إله إلا الله . 


/الم 


قالوا: إن الناس هنا ليسوا عموم الناس» وإنما هم المشركون من أبناء الآمة العربية من حيث 
ان الإسلام لم يكن قد خرج من التزيرة العربية في حياة رسول الله صلى الله عليه وسلم . وإنما خرج 
بعد ذلك في أيام الخليفة الثاني عمر بن الخطاب رضي الله عنه. وان مقتضى الحديث أن من آمن 
بالتوحيد لا يقتل» ولا يقاتل - ما دام يقول: لا إله إلا الله . 

ويبقى بعد ذلك الإسلام الحضاري. وأقوال كل من أبن تيمية وأبو الأعلى المودودي , وأبو 
الحسن الندوي ‏ تلك الأقوال الي صدر عنها سيد قطب» وتبنتها من بعده ماعات الجهاد, والتكفير 
والطجرة. 

لقد أخطأ سيد قطب». وأخطأ تبعآ لذلك الذين جاءوا بعده. 


إن ابن تيمية إنما يتحدث عن قتال التشار» ولم يكن التتار من المسلمين. انهم في عرفه من 
الكفرة الذين يقاتلون ويقتلون. 

وإن الندوي والمودودي إنما يتتحدثان عن مجتمع الهند الذي كان يحكمه الاتكليز. ومن بعدهم 
ال منود من غير المسلمين ‏ وأولئك وهؤلاء من الكفرة الذين يصح قتالهم وقتلهم . 

ولكن المجتمسع في مصر من الموحدين» والحكومة في مصر تدين بالإسلام. وهذا هو 
مصدر الخطأ عند سيد قطب. إنه يجر الحكم الذي صدر في شأن غير المسلمين» على المسلمين: 
وتلك خطيئة لا تغتفر. وستكتشف هذه الخطيئة في يوم من الأيام . وسيكون ذلك من عوامل 
الضعف المستقبلٍ في شأن الصحوة الاسلامية. 

وننبي الحديث عن استخدام هذه الجماعات الدينية للقوة بالكلمة التالية: 

إن الحكومة بما تملك من قوى ضخمة - بينها قوة الجيش وقوة الشرطة, قادرة على ان تسحق 
قرى الجراعات الدينية في الحين بعد الحين. وهذه الحقيقة ليست خافية على الجماعات الدينية. فهم 
يعلمونها علم اليقين. وهم مع ذلك يؤملون بالنتصر. والغليبة على قوى الحكومة. وإيماههم هذا 
مستمد من الآيات القرآنية الكريمة التي تشير إلى أن جند الله هم الغالبون. وان النصر حليف 
المؤمنين . 

ونحن حين ندرس الواقع , ونتخذ منه مؤشرآ للمستقبل إنما نقف عند حدود المشاهد. ونترك 
أمر الغيب لله سبحانه وتعالى . والمشاهد. يشير إلى أن قوى الحكومة هي الأقوى. وهي القادرة على 
استئصال خصومها. والحكومة توصف أيضاً بالإسلامية. ونظام الحكم للحكومة الإسلامية هو: 
الخلافة, والصيغة التي يرتضونها من نظام الخلافة هي الصيغة التي كانت قائمة زمن الخلفاء 
الراشدين. 


وعلى هذا الأساس يكون المقصود بالاسلام الذي توصف به الحكومة هو الإسلام - الحضارة. 
وليس الإسلام - الدين. وتكون المقولة: الإسلام دين ودولة» في حاجة إلى حوار نرمي به القواعد 
في الفكر السياسي عند المسلمين. 
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إن نظام الحكم في صيغة الخلافة الإسلامية, هو نظام مدني وليس نظاماً دينياً بحال من 
الأحوال ‏ من حيث أن هذا النظام قد جاء نتيجة اجتهاد الفكر البشري في سقيفة بني ساعدة. 
وكتب التاريخ الإسلامي كالطبري وغيره. قد حفظت لنا صيغة هذا الحوار. 

ولقد قام الحوار بين الأنصار والمهاجرين حول من يكون أحقٌّ بخلافة رسول الله في إدارة 
شؤود الحياة ف المجتمع العربي الذي امحل من الإسلام نظاماً لحياته. أيكون من الأنصار أم يكون 
من المهاجرين؟ 

ولقد اشتد الحوار إلى درجة استلال السيوف, وكاد القتال بين الفريقين ينشب لولا حكمة 
الحكاء من الفريقين. وانتهى الحوار باختيار أبي بكر رضي الله عنه. وبايعه الموجودون في السقيفة» 
ثم بايعه بقية المسلمين فيا بعد. 

ووضعت القاعدة الأولى في الفكر السياسى عند المسلمين» وهي ان يكون الخليفة بالاختيار 
وأن تتم له البيعة من المسلمين. 

وليس يخفى ان هذه ظاهرة مدنية وليست ظاهرة دينية. ويؤكد هذاء انه لم يكن هناك نص في 
قضية الخلافة. وانه لو كان هناك نص لا وقعم هذا الخوار العنيف بين الأنصار والمهاجرين ‏ ولكانوا 

ثم إن من بين الأقوال التي قيلت في ترجيح كفة اختيار أبي بكر رضي الله عنه للخلافة» تلك 
المقولة التي تقول: لقد رضيه رسول الله لديننا . أفلا نرضاه لدنيانا . 

مقومات نظام الخلافة مقومات مدنية. اختيار الخليفة» ثم البيعة للخليفة ‏ أي أن الخليفة إنفا 
يستمد سلطته من الناس. وعلى هذا مضت سنن الخلافة منذ قيامها إلى أن انتهت زمن الخلافة 
العثانية . 

وهنا أمر لا بد من الإشارة إليهء هو أن اختياز الجماعات الدينية لصيغة الخلافة أيام 
الراشدين» إنما يعني أنهم لا يرضون عن الصيغ التي جاءت فيرم| بعد. والتي تحولت فيها الخلافة إلى 
ملك عضوض. وهذا يعني ان المسلمين قد حكموا طوال هذه المدة الطويلة بحكم فيه خروج عن 
جادة الاسلام. ولست بمدافع عن هذا الحكم حين أقول: مادام الأصل في نظام الخلافة هو 
الاجتهاد ‏ أي اعمال العقل البشري في ايجاد هذا النظام فإن من حق هذا العقل أن يدخل على هذا 
لقد وضع أبو بكر (رضي الله عنه) قاعدة جديدة باجتهاده. هي حق الخليفة في اختيار من يخلفه من 
بعذده . 

ووضع عمر رضي الله عنه قاعدة أخرى هي اختيار أفضل الموجودين وترك الأمر بيهم شورى 
في اختيار واحد منهم ليكون الخليفة. الأمر هنا أمر العقل البشري واجتهاداته» وليس أمر النصوص 
الدينية وتفسيرها ‏ من حيث انه لم يكن هناك نص. 
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إن الظاهرة التي يمكن أن تسمى بالظاهرة الدينية» والتي يمكن أن يكون فيها الإسلام ديناً 
ودولة» هي ظاهرة النبوة والرسالة. إن هذه الظاهرة هي الظاهرة الدينية من حيث أن الله سبحانه 
وتعالى هو الذي يختار الأنبياء ويرسلهم إلى الناس. وهو بهذا الذي يمنحهم السلطة. وتكون طاعتهم 
على هذا الأساس هي طاعة الله . وهذا النظام قد أنهاه الله من الوجود حين جعل النبي العربي محمد 
بن عبدالله عليه السلام خاتم النبيين وآخر المرسلين. لقد انتهى هذا النظام . وجب ألا نقيس عليه 
أو نتخذه أساساً لنظام جديد. 

ليشي الخلافة امتدادآ للنبسوة من حيث تلقي الوحي واستمداد السلطة من الله . انها نظام 
بشري . وليست نظاماً دينياً. وانه من هنا لن يكون هناك الزام ديني باستمرار هذا النظام . ولا 
بالعودة إلى هذا النظام . 
البشري » وليس بالالتزام الديني الذي يوجبه وجود نص دينى من عند الله» ومن بيان وسنة رسول 
الله , 


وهذا يعني حرية العقل في اختيار نظام الحكم الذي يناسب المسار التاريخي للمجتمع المصري 
المسلم في مرحلة من مراحل حياته . 

وتبقى بعد ذلك كلمة عن مقولة الوسلام دين ودولة. هذه المقولة حديثة,. والمفكرون 
المسلمون القدامى كانوا يقولون: الإسلام عقيدة وشريعة. والتراث الإسلامي الذي نحتفظ به عن 
الأقدمين؛ قد مضى في كل مرحلة من مراحله على هذا الأساس. 

ثم إن القرآن الكريم لم يستخدم كلمة دولة» إلا في الأشياء التي تتداول بين الناس كالمال 
وغيره - من حيث أن ظاهرة الدولة بالمعنى السياسي ظاهرة حديثة . 

كذلك لم يستخدم القرآن الكريم كلمة حكم. بمعنى السلطة التي تدار بها شؤون الحياة في 
المجتمع . وإنما استعملها بمعنى القضاء أي الفصل ني الخصومات والمنازعات وكل ما يختلف الناس 
فيه 


إن الكلمة التي استخدمها القرآن الكريم بمعنى السلطة التي تدار مها شؤون الحياة في المجتمسع 
هي كلمة ملك» أو الملك . 

ونفى القرآن الكريم أن يكون النبي (ص) ملكاء وأصر دائماً على أنه النبي الرسول. 

نظام النبوة والرسالة هو النظام الديي, ولقد انتهى هذا النظام وليس هناك من رجعة لنظام 
أنهاه الله سبحانه وتعالى . 


نظاماً آخر يحل محله. 


وهذا هو المستقبل الذي ينتظر الصحوة. فلن تستطيع النجاح في العودة إلى النظام الذي 
أوجده العقل البشري . وقفى عليه العقل البشري » وهو نظام الخلافة . 

إن الوقائع والأحداث في حياة المجتمعات هي الي شوحي بالنظام الذي يحل المشكللات» 
ويرتفع بمستوى ال حياة إلى ما هو الأفضل . 

وهذا هو الذي سيتحقق على الدوام. وستكون حكومة المستقبل هي اللحكومة التي تتفاعل مع 
الوقائع والأحداث, وليست تلك التي تكون صورة من الماضي السحيق. ستكون حكومة أسساسها 
الفكر السياسي الذي ينتجه العقل البشري تلبية لمتطلبات الحياة. 

وسئعود إلى هذه القضية مرة أخرى. المجتمع المسلم » أو المجتمع الإسلامي : 
إلى الناس وبينه لهم النبي (ص). 

وهذا المجتمع لم يوجد بعد شأنه في ذلك شأن الحكومة الإسلامية ومن هنا تكون الدراسة 
منصبة على إمكان وجود هذا المجتمع في المستقبل. 

ويتم بناء هذا المجتمع عند أصحاب الصحوة على أساس تكوين جيل إسلامي . وقاعدة 
جماهيرية إسلامية ‏ كما سبق أن أشرنا. 

والسؤال المطروح الآن: كيف يمكن تكوين هذا الجيل الجديد في هذا المجتمع القائم الذي 
اه وكافر» ومرتد ويجب قتاله وقتله؟ 

ا القائم وهي ن الأعرى جاهلية كافرة» . هو المجتمع 0 0 0 بعل؟ 

إن أصحاب الصحوة يسيرون في طريق مليئة بالعقبات الأمر الذي يجعل مستقبل الصحوة 
مظلماً ٠‏ إنهم يربون هذا الجيل ف خفاء - الأمر الذي يتكشف لدى أجهزة الأمن ويقضي عليه أولا 
بأول» وسوف لا يكون هناك استمرار» حتى يكون هناك مستقبل . 

وأصحاب الصحوة يفترضون أنهم سيملكون القوة التي تمكنهم من الاستيلاء على الحكم 
بالقوة» وأن الله سيمدهم بنصر من عنده» وحينئذ سيستخدمون السلطة فق بناء المجتمع الإسلامي 
الجديد. 

وسبق أن أشرنا إلى صراع القوى بين هذه الجباعات والحكومة القائمة؛ ورأينا أن الحكومة 
القائمة هي الأكبر قوة. وأن الجماعات الدينية لن تغلبها وتنتصر عليها . 

من هنا رأينا أن المستقبل ليس في صالح الصحوة الإسلامية وانه في صالح الخصوم. وستتضح 
هذه الصورة أكثر فأكثر في الفقرتين التاليتين الخاصتين بالإسلام كأداة تقويم. وأداة تمايز وتمييز. 
وذلك في الفقرة التي نتحدث فيها عن المجتمع القائم وكيف انه مجتمع لا تصدق فيه مقولة أنه مجتمع 
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جاهلٍ وكافرء وني الفقرة التي سنتحدث فيها عن أساس التمايز والتمييز» وكيف أنه لا يليق بهذا 
المجتمع الذي تمارس فيه الحياة على أساس المواطنة» وليس على أساس التمايز بسبب الدين. 


الإسلام أداة للتقويم 
وقبل أن ننظر في الإسلام أداة لتقويم المجتمع المصريء نشير إلى بعض الحقائق التي يختلف 
فيها المجتمع المصري عن غيره من المجتمعات التي تحققت فيها صحوات إسلامية ‏ من حيث أن 
هذه الحقائق قد تكون من المؤشرات التي تشير إلى مستقبل الصحوة الإسلامية في مصر. 
وأولى هذه الحقائق. أن مصر بلد إسلامي» ويمارس الإسلام فيه على أساس من المذهب 
السني, ومن هنا تكون المفارقة بين الصحوة الإسلامية في مصرء والصحوة الإسلامية في إيران . 


عسات و اك كد . وى هذا المذهب 

ا ل 0 0220 فهو 
مطاع دائماً طاعة دينية تقريباً. وليس الأمر كذلك في المذهب السني الذي لا يعرف رجل دين له 
مثل هذه السلطة في المذهب الشيعي . 

لقد لعب الخميني دوره كإمام شيعي » واستجاب الناس في إيران لهذا الدور استجابة دينية, 

ونجحت الثورة هناك. نجحث من حيث خلع الامبراطور. ومحاربة الفقساد» والعمل على ممارسة 
الحياة على أساس من الفساد ‏ لكن الثورة لم تنجح في إدارة شؤون البلاد لمصلحة جميع السكان. 
ومن هنا لجأت الثورة إلى سفك دماء من لا يرضون عن ممارستها لشؤون الحياة هناك . 

وعلى كل فلسنا هنا في مقام تقويم الشورة الويرانية» فإما نحن بصدد التمييز بين إسلام 
المجتمع المصري وإسلام المجتمع الإيراني» وبيان أن ما يصلح هناك عند الشيعة» ليس يلزم أن 
يصلح هنا عند السنة. 

وثانية هذه الحقائق . إن الجتيم اللمري 2 هذه لا يشبه المجتمع التتري كي تحدث 
يعدا . لقد كان تتا غير مسلمين ؛ وكان ا ا فاسداً. ومن هنا كان 
قول ابن تيمية فيهم قولاً سليماً. فهم من الذين يصح قتاللهم من حيث أنهم كفرة ‏ وليس كذلك 
المجتمع المصري الذي دحل في الإسلام منذ القرن الأول» والذي يتوارث فيه الناس الإسلام 
والتقاليد الإسلامية» ويشهدوت أن لا إله إلا الم وأن محمدآ رسول الله . الأمر جد غتلف, وليبس 
يصلح هنا الحكم الشرعي الذي صلح هناك. واعتماد أصحاب الدعوة الإسلامية على أقوال ابن 
تيمية في مقامنا هذا نجي ء بعيداً عن الصواب. وسيتكشف الأمر وتخسر الصحوة في المستقبل . 

وثالثة هذه الحقائق. إن المجتمع المصري غير المجتمع المندي الذي تمحدث عنه المودودي 
والندوي » وقالوا فيه إنه مجتمع جاهلي وكافر. 


547 


لقد كان الحكم في الهند للانكليز في أول الأمرء ثم أصبح للهنود من غير المسلمين. ومن هنا 
خروج فيه عن الواقع 

إن ما ذهب إليه سيد قطب في قياس المجتمع المصري على المجتمع الهندي بعد تأثره يبما كتب 
الندوي والمودودي . قياس فاسد. فلا تمائل بين الوضعين بأي حال من الأحول. والذين يذهبون إلى 
ما ذهب إليه سيد قطب سيقفون على الحقيقة في يوم من الأيام . وعند ذلك سينصرفون عن المطالبة 
ببناء مجتمع إسلامي جديد. 

إن المجتمع المصري لا يزال مجتمعاً إسلامياً. كيا سنرى لاحقاً. 

لقد اخطات الصحوة حين احتكمت إلى ما قال ابن تيمية ة والندوي والمودودي . وم تدرك 
الفرق بين المجتمع المصري وهذه المجتمعات . 

إن للمجتمع المصري طابعه الذي يميزه عن كل هذه المجتمعات » طابعه الذي يجعل الصحوة 
الإسلامية فيه غيرها في ما سبق أن أشرنا إليه من مجتمعات. وهذا الطابع الخاص هو الذي يحكم 
واقع الصحوة الإسلامية. وهو الذي يضبط خط سيرها في المستقبل القريب. 

والإسلام الأداة ف عملية التقويم يجب أن يكون الإسلام - الدين» وليمس الإسلام 5 
الحضارة ,. يجب أن يكون الإسلام الذي جاء من عند للف وحمله للناس وبيله هم رسول ألله . أما 
ذلك الفكر الإسلامي الذي جاء نتيجة اجتهادات العقل البشري فليس يصح أن يكون أداة تقويم 
بأي حال من الأحوال. 

والمول سبحانه وتعالى لن يتخذ من أقوال الأئمة والفقهاء أدوات تقويم لأي إنسان يوم 
القيامة . فإنما الإسلام الذي بعث به إلى الناس هو الأداة: ولا أداة غيره. 

والإسلام ‏ الدين حين يكون أداة من أدوات التقويم لا تنصب عملية التقويم فيه على 
الحكومات أو المجتمعات حين يكون الأمر أمر المعتقدات أو العبادات, وإنما ينصب على الفرد من 
حيث ان المسؤولية هنا مسؤولية فردية. والقرآن الكريم هو واضع هذه القاعدة ‏ فلا تزر وازرة وزد 
أخرى ولا يجرى والد عن ولده. ولا مولود هو جاز عن والده شيئا . ومن أجل هذا لا يكلف 
الإنسان في الإسلام إلا إذا كان عاقلا بالغ رشيدآ ‏ أي أهلا لتحمل المسؤولية. وواجب الصحوة 
الإسلامية في ميداني المعتقدات والعبادات لن يكون أفضل من واجب النبي عليه السلام الذي 
اختاره الله لحمل الأمانة وتبليغ الرسالة . 

ليس على النبي إلا التبليغ» وليس من حقه أبدآ القسر والإكراه. والقرآن الكريم هو الذي 
يقول هذا <. . . فإغا عليك البلاغ وعلينا الحساب 2*4 طما على الرسول إلآ البلاغ. . . 2294 طليس عليك 
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هداهم ولكن الله بدي من يشاء. .. 9# لست عليهم بمسيطر «... ومن تسولى فسما أرسلساك عليهم 
حفيظاً2”4 طإن إلينا إيابهم. ثم إن عليئا حسابهم »90 . 

المسؤولية في المعتقدات والعبادات فردية. ولا تكون إلا أمام الله . 

إن المطلوب من الجاعات الدينية العاملة في ميدان الصحوة الإسلامية هو ما كان مطلوباً من 
الأنبياء عليهم السلام » هو تبليغ الرسالة ودعوة الناس إلى الله بالحكمة والموعظة الحسنة. ومن شاء 


فليؤمن ومن شاء فليكفر. 
إن العبادات حق الله على عباده, وهو صاحب الحق ف مسؤولية الناس عن قعودهم عن أداء 


وان المعتقدات هي إيمان بما حدّد الله الإيمان به من حيث ان موضوع الإيمان هوني الغالب 
من ميدان الغيب الذي لا يعلمه إلا الله ومن هنا يطلع الله الناس على الغيب بمعرفة الرسل» فمن 

إن المجتمسعء وإن الحكومة؛ إنما يسألان في ميدان المعاملات. ميدان الأمور التي تتعلق 
بمصالح الناس. والمسؤولية هنا نوعان. مسؤولية أمام اللهء وتكون هي الأخصرى فردية من حيث 
خالفة الحق والسدل, وماجعله الله من المحرمات . ومسؤولية أمام الناس الذين يتكون منهم المجتمع 
والذين يدافعون عن المصلحة العامة أمام من يلحق بهم الضرر من المفسدين في الأرض . ولقد 
راعى الله مصلحة عياده في تشريعاته للمعاملات: ومن حق الناس أن يراعوا مصالحهم عنلك وضعهم 
للتشريعات في ما لا نص فيه . 

والصحوة الإسلامية لها الحق كل الحق في أن تسعى في دفع الضرر عن الناس» وجلب المنفعة 
لهم. ومن حقها أيضاً أن تقرر ما إذا كان العمل موافقاً شرع الله أو مخالفا شرع الله - الشرع الذي 
جاء من السماء وحمله إلى الناس» وبيّنه لهم رسول الله إليهم. 

ولكن ليس من حقها أن تلزم الناس في عصرنا هذا بكل ما جاء عن اجتهادات العقل 
البشري من تشربعات في باب المعاملات ‏ من حيث ان القضية هئا قضية المصلحة العسامة, التي 
يقول علماء الأصول فيها: إن المصالح تتغير بتغير الأزمان. 

والمصلحة لا تتغير بتغير الأزمان في ما لا نص فيه فقطء وإنما قد تتغير أيضاً في ما فيه نص. 
والأمثلة في ذلك هي : 

أولا: تشريع الغنائم والأنفال قي القرآن الكريع جاء محققاً لمصلحة المسلمين يومذاك. وجاء 
مبنياً على نظم القتال يومذاك أيضاً. 

(7”) المصدر نقسهة» دسورة البقرة» 6 الآية 7/ا؟ . 


إذيلدة المصدر نفسه (سورة النساء, » الآية 5ق 
(9) المصدر نفسهء وسورة الغاشية. » الآيتان 4؟ و"7 . 
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لقد كان النظام أن يجهز المقاتل أو المجاهد في سبيل الله نفسه بكل ما يستطيع من أدوات 
القتال» وجاء تشريع الغنائم والأنضال قائما على أساس من هذا النظام» وقرر التشريع أن يأخذ 
المقاتلون أربعة أحماس الغنائم ويترك الخمس لله ورسوله واليتامى والمساكين وما إلى ذلك, 

كانت المصلحة يومذاك؛ وكانت العدالة أيضآء في هذا التشريع للغنائم . أما اليوم وقد تغيرت 
نظم القتال وأدواتهء فقد كان لا بدّ من تشريع يحقق المصلحة العامة والعدالة في وقت معآ. 

لا يستطيع المقاتل اليوم أن يجهز نفسه بأدوات القتال المعاصرة من دبابات» وطيارات» 
وصواريخ عابرة القارات» وقاذفات قنابل» وغواصات, وما إلى ذلك وإثما الي تجهز ذلك هي 
الحكومة. فهي التي تنفق على أدوات القتال» وتنفق على المقاتلين أنفسهم . 
بأسلحتهم نفسهاء ولي بأسلحة متخلفة. 

وإذا كانت المصلحة في هذا النظام الحديث فإن من الواجب الأخذ به؛ وإصدار التشريعات 
التي تلائمه, التي تحقق العدل حين تجعل الغنائم من حق من ينفق على أدوات القتال من أسلحة» 
ومن بشر. 

ثانياً: مما يترتب على النظام الحربي في ذاك الزمان: الأسرى والسبي, والجزية» وما إلى ذلك. 

كل هذا كان من مصلحة المسلمين يومذاك حيث كانوا يملكون القوة وكانوا الأعز نفراً. أما 
اليوم وهم الضعفاء فإن هذا التشريع يضر بمصلحتهم من حيث أن الأسرى» والسباياء ودافعي 
الجزية سيكونون منهم . 

إن المصلحة اليوم تقتضي استبدال هذا التشريع بتشريع آخر. وهذه التشريعات الأخرى محل 
محل النصوص التي أتزل الله والمسلمون اليوم يعطلون هذه النصوص من حيث أن التمسك عه 
يضر بمصاحهم . ودفع الضرر عن المسلمين واجب. 

وليس يخفى أن الأمر هنا قد صار أمر الحكم بغير ما أنزل الله وليس يصح هنا أن يقال: إن 
المجتمع والحكومة يحكان بغير ما أنزل الله. وأنهها من أجل ذلك كافران. 

المصلحة أساس التشريع ‏ وكل تشريع يدفع ضررآء ويجلب مصلحة لا يكون دافع تكفير 
بأي حال من الأحوال. 

ونعطيل النصوص في ميدانت المعاملات» حين يكون لدفع ضرر أو لجلب منفعة. لا يخرج سه 
المجتمع أو تخرج به الحكومة من الإيمان إلى الكفر بأي حال من الأحوال. 

إن هذا التعطيل إما يكون لضرورة» والضرورات - في الإسلام ‏ تبيح المحظورات . 

تلك هي القواعد الدينية في اتخاذ الوسلام الدين أداة من أدوات التقويم» وعلينا أن ننظر في 
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واقع المجتمع المصري اليوم على أساس من هذه الأداة. وأن ننظر في مستقبل الصحوة على أساس ما 
تنتهي إليه من نتائج . 

المجتمع المصري مجتمع متدين» يؤمن بالله وملائكته. وكتبه ورسله واليوم الآخرء ويرى أن 
رميه بالجهالة والكفر قذف في حقه بالباطل من حيث ان الكفر ضد الإيمان, وهو مؤمن. ويستوي في 
ذلك المسلمون والمسيحيون. 

والمجتمع المصري فيه كثرة كاثرة من المسلمين. من الذين يشهدون بأن لا إله إل الله وأن 
محمدآ رسول الله ويقومون بما فرض الله عليهم من فرائض الإسلام . 

والمجتمع المصري القائم اليوم يعي تماماً أن ظاهرة الحكومة في الإسلام ظاهرة مدنية بداأت 
بنظام الخلافة ‏ كما سبق أن أشرنا ‏ وأن من حقه أن يعدل من هذه الظاهرة ما يراه جديراً بالتعديل 
- تحقيقاً للمصلحة. 

والمجتمع المصري يرى أنه قادر على التوقيق بين هذه الظاهرة المدنية والظاهرة الدينية التي هي 
الوسلام . 

فمن ناحية المعتقدات والعبادات التي تكون المسؤولية فيها فردية؛ ييسر على الناس سبل 
ممارسة حياتهم الدينية. إنه ينشىء المؤسسات الدينية التي تقوم بالتعليم الديني. ويتخرج فيها 
المدرسون والوعاظ الذين يتولون مسائل توعية الناس بدينهم . وهو ينئىء المساجد ودور العبادة, وهو 
يبسر على الناس سبل الح ويوفر لحم احتياجات المناسيات الدينية. واحتياجات شهر الصيام 
(رمضان). ومن ناحية المعاملات يتوخى في تشريعاته الاجتهادية المصلحة العامة التي يدفع بها 
الضررء وتجلب من أجلها المنفعة ‏ ولو كان ذلك يقتضي تعطيل القليل من النصوص. 

إنه يجتهد. وقد يخطىء ‏ ولكنه خطأ لا يستأهل أن يجلب عليه الكفرء والحياة الجاهلية . 

إنه من هنا يثبت في موقفه, ويدافع عنه دفاعاً حاراً بكل ما يملك من قوة واقتدار. ويرى في 
الصحوة الإسلامية مؤسسة عدوانية يجب القضاء عليها. ومستقبل الصحوة متوقف على هذا. فإما 
أن تضعف أمام المجتمع القائم بكل مقوماته ومؤسساته. وإما أن تقوى وتشتد. وتتغلب وتنتصر. 
وسبيلها إلى ذلك ليس إلا القوة. وسبق لنا أن تحدثنا عن هذه القوة. وانها لا تعتمد على تلك القوة 
بقدر ما تعتمد على وعد الله الذي ذكر كثيراً في القرآن الكريم . 

والحسابات العلمية تنتهي بنا إلى أن المجتمع هو الأكثر عدداً. وهو الأقوى والأقدر على 
التغلب على الصحوة. ومستقبل الصحوة هو الأمر الذي تحيط به الشكوك . 


٠"‏ - الإسلام أداة تمايز وتمييز 


الإسلام عند أصحاب الصحوة هو أساس الحقوق والواجبات في المجتمع المسلم - وليست 
المواطنة كي هو الوضع في المجتمع الحالي. 
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والمواطنة تجعل الناس من مسلمين ومسيحيين )2 على جل سواء من حيث الحقوق والواجبات. 
أما الإسلام فيميز بين الناس حيث يكون هناك مواطنون من الدرجة الأولى» هم المسلمون» 
ومواطنون من الدرجة الثانية هم غير المسلمين من أصحاب الديانات السماوية. ومن هنا يكون هناك 
تمييز وعدم مساواة. بسبب الدين. 

وأصحاب الصحوة قد كتبوا في ذلك وأخرجوا لنا كتاباً عنوانه: حقوق غير المسلمين في 
المجتمع المسلم . 

وينظر المجتمع المصري القائم إلى هذه المسألة على أنها ضد الوحدة الوطنية من حيث أن غير 
المسلمين لن يرضوا أبداً بأن يكونوا مواطنين من الدرجة الثانية؛ وانبم سيتعصبون لأنفسهم. 
ويدافعون عن حقوقهم مها تكن الظروف. 

وسيقف إلى جانبهم العلمانيون من أبناء هذا المجتمع . العلمانيون الذين لا ينكرون أثر الدين 
في المجتمع » والذين يقولون: الدين لله والوطن للجميع . 

سيقف أولئتك وهؤلاء في مواجهة الصحوة الإسلامية» وهم الأكثر عدداً والأكبر قوة. 

ويذهب العلمانيون في تأييدهم لأنفسهم وللحرية الدينية التي يقولون بهاءولا يحبون الانصراف 
عنهاء إلى أن القرآن الكريم قد أذن.للمسلمين بأن يتعايشوا مع أهل الكتاب في مجتمع واحدء وأن 

أباح القرآن الكريم للمسلم ان يتزوج المسيحية التي تبقى على دينهاء والتي تشارك زوجها في 
بناء الأسرة وتنئجب له الأولاد. وهؤلاء الأولاد سيكون أعمامهم وعماتهم من المسلمين» وأخوالهم 
وخالاتهم من المسيحيين ‏ أي تكون عائلة كبيرة من المسلمين والمسيحيين يربطها النسب والمصاهرة 
والقرابة . 

هذه الصورة العائلية هي الصورة المصغرة للمواطنة - أي قيام الجميع في وطن واحد. يتعامل 
فيه الجميع على أساس المواطنة مع بقاء كل منهم على ديئه. فحرية الأديان مكفولة» وأساس الحقوق 
والواجبات هي المواطنة» ولا تمييز بين المواطنين بسبب الدين. 

ولو نظرنا إلى مستقبل الصحوة في هذا الإطار لوجدنا أن المستقبل إلى جانب الحرية الدينية من 
حيث ان ذلك هو الطريق إلى تحقيق المصلحة العامة للمواطنين عموماً» وللمسلمين خصوصاً. 

إن اتخاذ الدين أساساً للحقوق والواجبات يقتضي أن يكون هذا الأساس على المستوى 
العالمي : مسكتوق دار العدل والسلامء ودار الكفر والمحرب. وهذا يؤدي إلى أن المسلمين كافة 
يكونون في جانب, والمسيحيين كافة في جانب آخر. وإذا كان المسيحيون في الساحة العالمية هم 
الأقوى فقد أصبحت المواطنة هي التي تحقق المصلحة العامة للمسلمين. 

إن الأساس ‏ الدين يجعل المسيحيين في المجتمع المصري جزءآ من المسيحيين في العالم أجمع. 
وهذأ د يكسبهم القوة ويجعلهم الأقدر على التغلب. 
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أصحاب الصحرة الإسلامية هم الأقل عدداً من بين كل أعضاء المجتمع المصري مسلمين 
وغير مسلمين» وهم الأضعف من حيث القوة. وملكية الأدوات الي تمكن من الغلية والنصر 
فالقوة إلى جانب المجتمع » والمستقبل للأقوى وليس لللأضعف. 

وهكذا نرى من كل ما تقدم أن المستقبل ليس في صالح الصحوة وإنما هو في صالح الإسلام 
الذي ينمو مع الزمن, ويؤكد دوره الحضاري في مساره التاريخي . 

إن الدور الوحيد الذي يمكن للصحوة أن تلعبه في المستقبل هو أن تستمر في دعوتها إلى تطبيق 
الشريعة الإسلامية 5 صارفة النظر عن بناء المجتمع الإسلامي وقيام الحكومة الإسلامية في الصورة 
التي حددتها هي لكل واحد من هذين المهدفين. 

والشريعة التي تطالب بتطبيقها هي الشريعة التى جاءت عن المولى سبحانه وتعالى. وليس 
يعارضها أحد ني ذلك حين يكون ميدان الشريعة هو العبادات . 

إن المنازعات إغا تقوم في باب المعامللات» وما ذكرناه سابقاً جواز تعطيل بعض النصوص في 
سبيل المصلحة العامة من الأمور التي يجب أن تراعى . 

والزمن هو الذي يغير من المصالح ‏ الأمر الذي شرحناه في قضية الغنائم والأنفال. 

وستمضي القافلة. ولن تعيقها الصحوة. وعلى العكس سيكون المستقبل على حساب 
الصحوة, وقد بدأ الانحسار. وسوف يكفي الله المؤمنين شر القتال. 
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د كعرالفس ال" 


هذا تعقيب غير محايد وفيه مجازفات شتى . 


ذلك أن الإسلاميين يعرفون عن د. خلف الله أمرين: أولهما أنه يرى الإسلام ديناً لا دولة» 
وعقيدة لا شريعة» والثاني أنه يعطي الحاكم حق وقف النص الديني إذا رأى أنه يعارض المصلحة. 

وكلا الأمرين من الناحية العلمية لا أساس له البتة أو من ناحية الواقع المعاصر قبول بالطزيمة 
الكبيرة التي أحاطت بالمسلمين. وتسويغ لما يسود بلادهم من استعار ثقاني» وتمهيد لضياع الايمان 
نفسه! فقد وجد من الحكام من يرى ترك الصلاة والصيام لأنبما يعطلان الانتاج. . . 

ومناقشة الموضوع ‏ إن جازت - لا محل لها هناء وإنما لفتنا النظر فقط إلى أن الباحث خصم 
طبيعي لما يسمى بالصحوة الإسلامية. لالما يسودها من خلل وقصورء بل لأنه خصم لحقائق 
الإسلام نفسه. وكنا نرقب منه غير هذا. . . 

أما المجازفات في تقريره فنومىء إليها على عجل. يقول الباحث عن سيد قطب: إنه لعب 
الدور المهم في حياة جماعة الأخوان المسلمين. . . ويمكننا أن نعرف قيمة هذه الكلمة عندما نعرف 
أن سيد قطب لم يلتق حسن البناء ولم يتتسب إلى الاخوان طيلة حياته. بل لقد ظل بعيداً عن جماعة 
الأخوان بضع سنين بعد استشهاد حسن البناء ولم ينضم إليهم إلا بعد قيام الشورة بعدة شهور على عهد 

وأذكر هنا أن صالح عشماوي رئيس تحرير مجلة «الدعوة» أرسلني إلى سيد قطب ليكتب كلمة 
عن البنا في ذكرى ا ستشهاده الأول عام 0 2 وكانت بيني وبينه مودة ‏ ولكن سيد قطب قال لي: 
«أرجو قبول اعتذاري فمن الخير أن أكون بعيدا. . .» وقد انضم بعدئذ إلى الجماعة. وظاهرها بكل ما 


(*) مفكر إسلامي من مصر. 
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لديه من طاقة أدبية؛ وأخلص في مناصرتها سراً وعلناً» وقاسمها ما فرض عليها من معاناة 
وتضحيات . . . ولكن القول بأنه صانع أفكارها باطل. والصحيح أنه أنشأ فكراً جديداً. وجد 
مساراً له بين نفر من الأخوان وغيرهم في ظروف سياسية واجتاعية معقدة» وقد رفض حسن 
الهضيبي المرشد الثاني للأخخموان هذا الفكر ومضاعفاته. وكتب ضده. كما رفضه كثير من العلماء 
المنضمين إلى الجماعة . 


ويقول الباحث عن عبدالقادر عوده : (إنه لعب دور المفكر الذي يقوم بعملية التأصيل حيث 
يرد كل فكرة تتبناها الجماعة إلى أصوطا الدينية. . .». والحق أن هذا العمل قام به حسن البنا 
نفسه. ولا يعرف الدور المزعوم: ولكن يعرف له أنه فقيه راسخ القدم طويل الباع واسع المقدرة وأن 
كتابه التشريع الجنائي في الإسلام أعظم ما ألف في موضوعه. والرجل ‏ عليه الرضوان ‏ كان طيب 
القلب. شديد التواضع» كان جمهور الأخوان لا يعرفه أيام حسن البنا ثم برز بعد استشهاده عامل 
مع الحضيبي في قيادة الجماعة» وكان أهلا لأن يقودها لو طالت به حياة» فقد كان موضع التقدير 
والحب. 


وقد قتل حسن البنا وعبدالقادر عودة وسيد قطب. وهناك عشرات من الأخوان الذين قتلوا في 
صمث ») ورميت جثثهم في رحاب السجون» أو سلمت لأهليهم مع الاحتقار المناسب!! والغريب 
أن الذين فعلوا ذلك لم يوجه إليهم لوم! ولم يقل أحد إن التعسف الذي اتسموا به. كان وراء 
التطرف الذي شاع ضدهم. 


إنني شخصياً أؤمن بالحرية؛ وأطلبها لنفسي ولخصمي على سواء ولكن أين الخريات في العام 
العربي أو الإسلامي؟ لقد صدر عام ١977”‏ دستور حسن يمنح حريات كثيرة. ومضى أكثر من ستين 
سنة على صدوره. وخلال هذه السنين الطوال لم تعرف مصر إلا بضع سنين لا تتجاوز أصابييع اليد 
الواحدة نعم فيها المصريون بحريات حقيقية! أما عشرات السنين الباقية فقد سمخ فيها الحكم 
الفردي والاستبداد السياسي والانتخابات المزورة والمصالح المقسررة لبعض الأسر والطوائف. . 
وكانت لذلك آثار متفاوتة السوء في مسالك الجماعات الإسلاميةء ولا ننفي أبدآ أن هناك أفراداً 
طائشين فرضوا انحرافهم على الدعوة الدينية بيد أننا نتساءل: هل علاج هذه الفوضى أن نبشر بأن 
الإسلام دين لا دولة؟ وأن حضرات الحكام لهم حق آلهي في إلغاء النصوص الديئية؟ وأن فصمت 
ضمت القبور عما ألحقه الاستبداد بدين الله ودنيا الناس من نكبات؟ 

وأعود إلى عنوان الموضوع المطروح للبحث. . . ! إن كلمة «الصحرة الإسلامية) جديدة على 

كان الأخوان يقولون عن دعوتهم: الحركة الإسلامية أو الفكرة الإسلامية؛ أو ما شابه ذلك 
ويبدو أن كلمة الصحرة التي شاعت بعد نجاح ثورة «الخميني» إطلاق أجنبي ! ولست اهتم 
بالعناوين» وإنما التفت إلى المضامين بدءاً وانتهاء. وقد اكترئت بثورة الخميني كما اكترث بها غيري 
غير أني فوجئت بآثارها البعيدة في العالم الغربي. والذعر الذي أعقبها بعد هذا التحرك الإسلامي 


1١.٠ 


الناجح . ولم يخف على أحد ما أحاط بهذا كله من مشاعر صليبية عارية. . . ومن حقي أن أسأل: 
أكان شاه إيران حاكماً دستورياً مثل تشرشل في انكلترا أو ديغول في فرنسا؟ أكان يتصرف في مال 
الأمة ومصاحها بعقل عادي أم بمنطق فرعوني؟ هل خضع أو يخضع يوما لانتخابات حرة؟ هل احترام 
هذا النوع من الحكم دين أو مدنية؟ هل كان الأوروبيون يضيقون لو كان الثوار يتبعون مذهباً آخر 
غير الإسلام؟ أنا لا أعرف الخميني» ولست شيعياً! بل أفكر بحياد تام في الموضوع كله.. . وأرى 
أن الصليبية العالمية خخضعت لواريثها القديمة» وأوعزت إلى أصدقائها كي يعترضوا النشاط الإسلامي 

بعنف أشد» ويسدوا الطريق أمام مستقبله. 

هل الديمقراطية أن يحكم الشعب نفسه بنفسه إلا إذا كان مسلماً فيجب أن يحكمه غيره! إن 
الشعوب الإسلامية ‏ بالاستقراء التام ‏ تريد أن تعود إلى دينهاء فهل تمنع عن ذلك بالحديد والنار؟ 
فإذا أبت اعتبر المقاومون خارجين على القانون؟ يؤسفنى أن أقول: إن التمهيد الذي كتبه عن 
الصحوة الإسلامية غير صحيح. لأنه يجعل طلاب الدولة الاسلامية ثوارآ» ويجعل مختصبي الحكم 
أي كانت صفتهم الرسمية أصحاب حق مكرمين. . . فاذا يريد د. خلف الله بعد أن مهد ما مهد. 
ووصف واقع الصحوة بالمقتطفات التي انتقاها؟ لو أنه أوصى الجماعات الإسلامية بالخضوع لنتائج 
انتخابات حرة لحمدنا له نصيحته! لو أنه أوصاهم بمزيد من الاطلاع على تراثهم 0 : 
هزائمهم لحمدنا له هذا! لو أنه لامهم على قصورهم العلمي وتخلفهم الحضاري لحمدنا له هذاء انه 
يريد منهم شيئاً آخر يتفق مع منبجه ني أن الإسلام تراث روحي ودعوة نظرية» وأنه ينبغي أن يعيش 
في ظل دولة علانية أو دولة لا تتعرض لقضايا الأموال والأعراض والدماء, ولا تنظر إلى الدين إلا 
على أنه هواية خاصة. 


من أجل ذلك؛. وبعد لف طويل» يتوجه إلى دعاة الصحرة قائلاً: «إن التمسك بالنص لا 

معنى له فإن المصلحة قد توجب إلغاء النص القرآني» وتوقف العمل به»!! ونص عيارنة دان 
ا د ل ع ل . وإغماقد تتح تتغير في ما فيه نص»! وساق مشلا على 
تشريع تشريع الغنائم» فإن العمل به الآن صعب أو مستحيل. . ٠.‏ والآية التي يرى وجوب الغاثها 

5 تعالى: «واعلموا انما غنمتم من شيء فأن لله حُمْسَهُ. . . 204. وتعني الآية أن الأربعة أخحماس الباقية 
للمقاتلين» وقد انتهت الملابسات التي تلجىء إلى هذا التوزيع! ويبدو لنا أن د. خلف الله لم يكلف 
نفسه قراءة تفسير ما لهذه الآية» وأنه اكتفى بما تبادر إلى ذهنه من ظاهر المعنى لو أنه قرأ التفاسير 
الواردة لعلم أن الفقه المالكي يقول: إن هذا التقسيم نموذج وحسب لتوزيع الغنائم وأن الأمر إلى 
الدولة تصنع بالغنائم ما تشاء وفق المصلحة العامة. وأن مالكآ لم يستحق. وبقول: نحكم على الآية 
بالإعدام. بل قال: إن الرسول عليه الصلاة والسلام بين في سنته أن التخميس صورة قد تقع 
لظرف ما أو لا تقع لظرف آخرء وأنه م يلج إلى التخميس في غنائم حنينء بل أعطى الطلقاء 
الكثير ولم يعط الأنصار شيئاً! وف غزوات أخرى لم يلتزم هذا التخميسن! وي معركة بي النضير وزع 
أرض اليهود على فقراء المهاجرين وحدهم ولم يعط سواد الأنصار شيئاً .. وعلّل القرآن الكريم هذا 


)0( القران الكريمء لاسورة الانفال, » الآية ١غ.‏ 


يل 


التقسيم النازل بعد آية الأنفال بقوله «. . .كي لا يكون دولة بين الأغنياء منكم. . . 294 ثم جاء عمر بن 
الخطاب فلم يقسم الأرض المفتوحة من مواريث الفرس والروم » وإعغا منح اجنود مرتبات محددة من 
الضرائب التى فرضت على هذه الأرض. 

ومعنى هذا كله أن مقترحات د. خلف الله المحققة للمصلحة العامة هي وجهة نظر الفقه 
المالكي التى أخذها من جملة الأدلة الواردة في الكتاب والسنة! سبحان الله! لماذا لا يقرأ مسا كتب قبل 
أن يقول في جرأة: إن هذه آية لا تصلح وينبغي وقفها!! 


ثم تحدث الباحث بعد ذلك عن ضرورة إلغاء ما يتبع شرائع القتال القديمة من أسرى وسبايا 
وجزية... ونقول مرة أخرى: إن الباحث لم يقرا بيصر وأناة أحكام الإسلام في هذه القضايا 
وأحكام غيره من الأديان. . . ولم يعرف أن مبدأ المعاملة بالمثل كان من وراء مسالك المسلمين» وأن 
للنصوص الاسلامية حكمتها الدائمة في هذه الشؤون؛ فالإسلام لم يأمر بالرق» وإنما قال: 
ظ. . .حتى إذا أثخنتموهم فشدوا الوثاق فإما مئا بعد وإما فداء حتى تضع الحرب أوزارها»2. لكن التوراة هو 
الذي أمر بالرق». 


ليس عندنا نحن المسلمين نص يلغي » وما وقع من بقاء الرق جاء نتيجة الأوضاع التي سادت 
العالم» والقوى المعادية التي اعتبرت المسلمين أماً خارجة على القانون ورفضت إبرام عهود معهم . 
والرق لا يلغى من جانب واحد. ومن السفه أن أحرر خصمي حين يؤسر على حين يقتل ابني أو 
يستعبد! لا بد من معاهدة دولية متكافئة» وقد شرح ذلك رجال القانون الدولي, ويمكن أن يُقرأ في 
هذا الموضوع كتاب: د. محمد حافظ غانم الذي يدرس في معهد جامعة الدول العربية ‏ وقد نقلت 
نصوصاً منه في أحد كتبي . 


فأين ما يلغى من النص وص في ديئنا؟ ويستطيع د. خلف الله أن يقرأ تفسير أية الجزية في 
الجزء العاشر من المنارء ليعرف مراد القرآن على حقيقته . 


أما الاستعجال الغريب في إصدار حكم بتعطيل العمل بالقرآن الكريم في مواضع شتى منه 
فمسلك منكر. بل شائن ومن الطبيعي أن يرفضه المسلمون قاطبة بل شباب الصحوة الإسلامية. . 
إذ قال الله تعالى: ط... كتب عليكم القتال... 224 وقال: «. . . كتب عليكم الصيام. . . 4©. وقال: 


(؟) المصدر نفسهء «سورة الحشرء» الآية لا. 

(”) المصدر نفسهء وسورة محمد ع الآية ؛ . 

(5) انظر النصوص في سفر التثنية أبتداء من هذه العبارة: احين تقترب من مدينة لتحاربها أدعها للاستسلام» 
فإِن قبلت السلام وفتحت للك أبوايها فالشعب الموجود فيها كله يسخر ويستبعد». وفي هذا السفر وغيره تنظييات 
للاسترقاق والإبادة جديرة بالتأمل . 

(5) المصدر نفسه. وسورة البقرة»» الآية 715 . 

(5) المصدر نفسى الآية 18417 . 


درل 


.. . كتب عليكم القصاص. . . 4" فهل نقبل من إنسان ما أن يقول عقوبة الإعدام تنطوي على 
وحشية فألغوا القصاص. وفريضة الصيام تضعف الانتاج فألغوا الصيام» والأمر بالقتال ينافي الدعوة 
إلى الإسلام فألغوا القتال. وأربعوا أيديكم يا عرب! واركعوا أمام الغزاة... الحق أن تقسيم 
النصوص إلى ما يبقى وإلى ما يموت (!) تقسيم لا يعني إلا فتح باب الارتداد عن الدين كله. 


والباحث يغري الناس ببذا التفكير بألفاظ غير دقيقة» فتارة يتتحدث عن إسلام ديني وإسلام 
حضاري» وهذا تقسيم اخترعه ليتوسل به إلى إبطال آيات كثيرة. . . وتارة يتحدث فيخلط خلطاً 
متعمداً بين الاجتهادات القائمة على القياس والاستصلاح» وبين الأحكام القائمة على النصوص 
القطعية. وتارة يخلط بين شؤون الدنيا التي تركها الشارع لنا نتصرف فيها بمحض العقلٍ 
والمصلحة, وبين شؤون الدين التي ضبطها أصولا وفروعاً ولمى يدع للآراء الشخصية مدخلا 
إليها. . . وإزالة للبس الذي قد يقع في نفوس من يقرأون للدكتور خلف الله نقول: إن المعروف 
بيننا نحن الدارسين للإسلام أن هناك فرقاً كبيراً بين الإسلام وبين الفكر الإسلامي والتاريخ 
الإسلامي . الإسلام دين معصوم لأنه من عند الله . أما التفكير الإسلامي فجهد بشري يخطىء 
ويصيب والتاريخ الإسلامي تطبيق عمل يخطىء ويصيب . . . 

والمفكرون على كثرتهم قلا يفوتهم الحق جميعآ! والحكام أناس لحم وعليهم! وقد انفرد الإسلام 
بكتاب لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه وانفرد محمد عليه الصلاة والسلام بتراث غربل 
بقوة» وعرف صحيحه من سقيمه وانفرد الفقه الإسلامي برحاية رائعة ووجهات نظر مفتوحة. 

وهذه كلها قواعد ممهدة لمن أراد اليناء وأخلص لله من المفكرين والساسة ومن أخطأ قله 
أجره؛ ومن أصاب فأجره مضاعف. . . 

وظاهر لكل ذي عينين أن الإسلام عبادات ومعاملات أو عقائد وشرائع وأن الله عندما يقول: 
«والهكم إله واحد. . . 4" فيجب تصديقه. وعندما يقول «يوصيكم الله ني أولادكم للذكر مثل حظ 
الأثثيين... 4" فيجب تصديقهء وأن الزعم بأن الله يقبل منه القول الأول» ويرفض منه القول الثاني 
هو كفر بالله ويكلامه كله. . 

ومن ثم فمن اللغو الزعم أن ما جاء في القرآن عن وظائف الدولة الداخلية والخارجية غير 
ملزم وأن الإسلام دعوة لا دولة. . . ومحاولة جعل الإسلام حركة روحية وأخلاقية وحسب هو 
خدمة هائلة للاستعمار العالمي بشقيه الشرقي والغربي» وذريعة إلى استئصال عقائده من الجذور 
والاتيان عليه من القواعد. . . فلن تبقى له عقيدة ولا شريعة. 


أعرف ويعرف غيري أن الصحوة الإسلامية يعمل لا أناس ليسوا على مستواها الفقهي 
(7) المصدر نفس الآية ١/4‏ . 


() المصدر نفس الآية 158 . 
(4) المصدر نفسه. وسورة النساء » الآية .1١‏ 


لماذا لا يكون د. خلف الله وأمثاله على درجة من الشجاعة الأدبية تمل عليهم أن ينصحوا 
الحاكمين في أقطار الإسلام الواسعة أن يلتزموا الإسلام ويحسنوا الانتماء إليه والعمل به؟ إذا كان 
اليهود يتحدثون عن حدودهم التوراتية فهل علاج ذلك التعصب أن ينسلخ العرب عن قرآنهم 
ويسقطوا دولته؟ إن أصحاب العقائد ‏ حتى السيخ أخذوا يتحدثون عن دول لعقائدهم! فهل 
يصح للعرب أمام التحدي اليهودي المدعوم بالصليبية العالمية أن يتحدثوا في ضرورة إبعاد الإسلام 
عن الدولة. ونبذ تعاليم الإسلام في الحكم وأجهزته؟ أليس ذلك دعوة للانتحار أمام هجوم 
الأعداء. . .؟ ذلك للأسف هو شخلاصة التقرير الذي كتبه د. محمد خلف الله عن الصحوة 
الإسلامية . 


الب 0 
يشال وري 


د أت حاف * 


و 


(*#) استاذ بكلية الآداب ‏ جامعة تونس. 


تقديم 
تبدف هذه الدراسة إلى محاولة التعرف بدقة» وبقدر ما تسمح به الوثائق المتوافرة إلى العوامل 
الثابتة والطارئة الكامنة وراء بروز الصحوة الإسلامية» وإلى ظروف تَدّدها وتطورها طوال المرحلة 


الزمنية المدروسة. ثم إلى مدى تأثيرها ف حياة المجتمع السوري» ومنطقة بلاد الشام كلها اليوم 
عدا 


إن الاهتيام بظاهرة الصحوة لم يأتِ صدفة» بل جاء نتيجة ظروف موضوعية فرضت نفسهاء 
كا توضح ذلك الدراسة؛ فيعد المد القومي الذي غرفه الوطن العربي في مطلع الستينات» وسياسة 
بناء الدولة الوطنية المستقلة» والشروع ف وضع مخططات تنموية تبدف إلى بناء اقتصاد وطني منييع ‏ 
والحدٌ من التبعية الاقتصادية» وبالتالي الصمود أمام الهيمنة السياسية للقوى الامبريالية يتدهور 
الوضع ‏ ويتأزّم بعد هزيمة حزيران/يونيو 21951 فتضعف الدولة الوطنية» وتفشل المخططات 
الاقتصادية ويزداد الوضع الداخلي في الوطن العربي تأزماٍ فتنفجر انتفاضات اجتاعية مهدّدة بأكثر من 
حرب أهلية» وتطفو على السطح تكتلات طائفية وتفشلٌ السياسة التريوية والثقافية, فإذا بأجيال 
مرحلة الاستقلال الوطني أضعف حصانة من أجيال مرحلة التحرر الوطني. وأشدٌ استلاباً حضارياًء 
ويتفاقم بلاء التبعية السياسية والاقتصادية لقوى الحيمنة الامبريالية فتتحول مظاهر الاستعار الجديد 
المفضوحة إلى تعاون وصداقة ف لغة الخطاب السياسي العربي اليوم . 


فليس صدفة ‏ إذن ‏ أن تبرز زفي هذا المناخ السيامي الاجتماعي والثقاني العربي حركات 
الصحرة الإسلامية, متبنية حلا بديلاً يعوض ابارك الى نات عل داكا ارلن الصريع 
المتراكمة خلال العقدين الأخيرين. 


أما النبج الذي اتبعناه في الدراسة فيتمثل في محاولة الجمع بين العمل المكتبي» وما يتصل به 


7و6 


الذي اقتصر ص 0 0 مع الال ساهموا مساهيةٌ مباشرة في ار ال حركة الإسلامية ف 
سوريا في مرحلة من مراحلها. أو واكبوها عن كثب» وكان الخوار معهم مثمرأ وَفوضحاً لكثير من 
النقاط الغامضة في الوثائق. وقد كنت حريصاً في الحالتين على ربط المضمون الفكري» والرؤية 
المذهبية من جهة, واستراتيجية العمل السياسي من جهة أخرى بالمعطيات الاقتصادية والاجتماعية. 
إذ اننا نؤمن راسخ الايمان بأنه لا يمكن فهم العوامل الثابتة والطارئة المسؤولة عن بروز الصحوة في 
مرحلة تاريحخية معينة.» وعن اتحسارهاء أو تجددها في مرحلة أخرى» أو فهم برامجها. وما تفصح عنه 
من دلالات فكرية» إذا دُرس كل ذلك معزولا عن الظروف الاقتصادية والاجتماعية . 

وقد توصلت الدراسة من دون ريب - إلى نتائج متواضعة ستسهم في تقدم البحث في هذا 
الحقل الخطير من حقول الأببحاث الجديدة حول قضايا الوطن العربي المعاصرء وسيعاد النظر في هذه 
النتائج ‏ ويدخحل النص تعديل وتحوير قبل صياغته النبائية. وذلك في ضوء النقاش الذي سيجري 
مع المشاركين في الندوة المختصة حول الموضوع” . 

وأود في هذا الصدد الاشارة إلى النقطتين التاليتين: 

أولاً: الصعوبات التي اعترضت سبيلنا أثناء انجاز الدراسة» وهي متنوعة منها: 

- ندرة الدراسات العلمية الدقيقة حول الحركة الإسلامية في بلاد الشام» وطغيان الأسلوب 
الصحاني في ما كتب عنها بمناسبة الأحداث الدامية التي عرفتها الساحة السورية منذ سنة ١98٠١‏ 
بصقة خاصة , 


صعوبة الحصول على وثائق أصلية؛ أو الاتصال بممثلي الحركة اليوم» نظراً للظروف الخاصة 
التي تمر بها الحركة في الداخل . 

- ونظراً إلى أن الحركة الإسلامية الكبرى في سورياء أي حركة الاخوان المسلمين قد شغلت 
منذ عشرين سنة بالعمل السياسي اليومي » ثم بالكفاح المسلح. فإنه من الصعب العثور على 
دراسات ووثائق تمكن من دراسة المضسمون الفكري » والاسهام 5 تجديد الفكر الإسلامي » والتقدّم 
بالأبحاث الاجتهادية حول كثير من القضايا المعاصرة المطروحة اليوم بإلحاح على المجتمع الإسلامي. 
فقد تضاءل الاهتام بهذا الجانب في الفترة الأخيرة من حياة الحركة؛ وذلك أمام الحدف الرئيسي» 
وهو اسقاط النظام القائم» وتأسيس الدولة الإسلامية. 


- ومن القضايا التي اعترضت سبيلنا تلك الأحكام المسبقة والسريعة التي أطلقها كثير من 
الباحثئين الأجانب على حركة الصحوة» وقد اتضح لنا أن كثيراً من هؤلاء لم يستطع الغوص في 
أعياق الحركة. وفهم ديناميتها الداخلية» واستجلاء الروح المحركة لأنصارها . 


)١(‏ ينوي كاتب هذه الدراسة إعادة صياغة البحث والتوسع فيه ثم نشره في كتاب مستقل بعد أن يصدر ضمن 
أعمال الندوة التي عقدت تحت اشراف جامعة الأمم المتحدة. 


لل 


ومن الغريب في الأمر أن كثيراً من السياسيين والمثقفين العرب أطلقوا الأحكام نفسها تأثْرأ بما 
كتبه الغربيون عن حركة الصحوة من دون تحليل للاطار المجتمعي الذي عملت فيهء ولا تزال. 

ثانياً: وبالرغم من التركيز في الدراسة على المجتمع السوري فهي مرتبطة وثيق الارتباط بتطور 
الحركة الإسلامية في منطقة بلاد الشام كلها سواء أكان ذلك من ححيث العوامل الثابتة والسطارئة 
الكامنة وراء قيام الصحوة؛ أو تجدّدها. أو من حيث تأثيرها في التطور المستقبلي في المنطقة كلها؛ 
ونلاحظ هنا أن الحركة الإسلامية في سوريا هي الحركة الوحيدة في الوطن العربي التي تتزعم حركة 
معارضة مسلحة تحت شعار «الثورة الإسلامية في سورية»؛ كما سنرى ذلك عند تحليل بيان الثورة 
ومنباجها. 

وإذا اتسمت الحركة الإسلامية في بلاد الشام اليوم بسمات قطرية» نتيجة ظروف معيئة في هذا 
القطر أو ذاك» فإنها تكاد تكون حركة واحدة في عواملها الثابتة» وفي ظروف نشأتها الأولى قبل أن 
ترسم السياسة الاستعارية الحدود بين أقاليم بلاد الشام المختلفة. غداة الحرب العالمية الأولى. 


أولاً : الحركة الإسلامية في سوريا نشأتها 
ومراحل تطورها(90١1-‏ 19417) 
١‏ -المرحلة الأولى )1١9544  ١4:(‏ 
أ التحول الاقتصادي والاجتماعي في المجتمع السوري 
إن المجتمع السوري في هذه المرحلة هو مجتمع فلاحي بالدرجة الأولى»ولكنه عرف منل القدم 
بمدنه التي ازدهرت فيها التجارة. والحرف اليدوية» فقد كان تقدير التوزيع عام 147٠‏ كما يلي: 


سكان الريف 7 بالمائة» سكان المدن 6؟ بالمائة» بدو ١‏ بالمائة» وقد أصبحت النسبة عام 
٠‏ : سكان الريف “57 بالمائةء سكان المدن ”5 بالمائة» بدو ه بالماثة. 


ومن السمات الأساسية للتطور الاقتصادي والاجتاعي للمجتمع السوري محاولة ربط الاقتصاد 
السوري منذ منتصف القرن التاسع عشر بالسوق الرأسالية العالمية» وقد كانت لمذه السياسة آثار 
واضحة في ميدان الصناعات الحرفية » وفي التجارة. وكذلك في مجال الملكية العقارية©؛ وكانت فئة 
الاقطاعيين تمثل أداة النفوذ المطلق في البلاد» قبل ظهور سياسة الاصلاح الزراعي في المرحلة 
المعاصرة. وبالرغم من ذلك فلم يكن لما دور في تحول الاقتصاد السوري؛ واستعراله لأساليب انتاج 
حديثةء فقد كان الفضل في بناء قطاع اقتصادي حديث؛ء يعود إلى كبار التجار (ونجد ضمنهم من 


(0) نذكر في هذا الصدد بالقانون الذي ستته الادارة العثمانية عام 1804 لتسجيل الأراضي» ثم عام ١141ء‏ ثم 
بداية قياس الآراضي أيام الانتداب الفرنبي عام .1457١‏ 


حال 


ينتسب في الوقت نفسه إلى فئة الاقطاعبين)؛ وإلى المؤسسات الاقتصادية الأوروبية. ونذكر في هذا 
الصدد بأن السوق السورية بدأت تفتح أبوامها للبضائع الأوروبية مع مطلع ثلاثينات القرن الماضي , 
خعنوضاً بعل توقيع المعاهدة التجارية بين الباب العالي والدول الأوروبية عام 188 هذه المعاهدة 
التي منحت الدول الأوروبية امتيازات كثيرة سهلت دخول البضائع الأوروبية إلى أسواق الولاييات 
العثمانية» ومنها السوق السورية. وقد أحدث ذلك خلل في عملية التبادل التجاري فسرعان ما 
رجحت كفة الواردات» وقد برز ذلك ف قطاع النسيجٍ بصفة خاصة» فبعد أن كانت سوريا تصدر 
المتتوجات النسيجية أصبحت تستوردها من أوروباء وال ذلك في هياكل انتاج الصناعات اليدوية. 
واضطرت صناعة النسيج أن تبحث عن أسواق جديدة. أو نكتفي بالسوق الداغلية: وقد أصيحت 
تنافسها فيه البضاعة المستوردة من أورويا©. 

وقد مر التحول المذكور بمراحل» خصوصاً بعد تسرب النفوذ الاقتصادي الغري» واحتكار 
الشركات الأوروبية لتجارة مواد ذات شأن مثل انتاج الحريرء والتبغ» أو حصوها على امتيازات في 
ميادين بناء الطرقات» والسكك الحديد» والكهرباء. 

أما أيام الانتداب الفرنسي فقد واجه الاقتصاد السوري مشاكل صعبة ومعقدة نكتفي بالاشارة 
إلى أبرزها: 

عزل بعض المدن عن أسواقها التقليدية. نتيجة رسم أدارة الانتداب للحدود الجديدة, 
ونتيجة سن سياسة جمركية مرهقة للبضائع الوطنية؛ وقد سجل هذا الوضع الجديد تقرير الغرفة 
التجارية السورية لعام »© وبرز ضمن مطالب المؤتمر الصناعي والاقتصادي الذي نظمته الغرفة 
التجارية في دمشق في 6 . 

- أتباع ادارة الانتداب سياسة الأبواب المفتوحة في وجه البضاعة الأوروبية» مما أدى إلى تأثير 
سلبي كبير في مجالات متعددة من قطاع الحرف السورية التقليدية. 

تأثير الأزمة الاقتصادية العالمية في الاقتصاد السوري. وقد أدى انخفاض قيمة الدولار 
والخنيه الاسترليني. والين اليابان إلى المزيد من استيراد البضاعة الأجئبيية » وبالتالي كساد البضاعة 
الوطنية . 

وما عرفته سوريا من موجه ة الاضطرابات خلال هذه الفترة وثيق الارتياط مهذا الوضع 
الاقتصادي المتازم . 

- وليس أخيراً | منافسة أساليب الانتاج العصرية للصناعات التقليدية. 

وقد عرف الاقتصاد السوري صعوبيات حمة مع بداية الحرب العالمية الثانية» ولكنه سرعان ما 


(1) تشير بعض المصادر إلى أن التجارة مع اوروبا قد تولاها المسيحيون بالدرجة الأولى» ولا سي| بعد أن أصبحوا 
يتمتعون بالإمتيازات في الولايات العثانية نتيجة ضغط الدول الأوروبية. 
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انتعش» بعد أن أصبحت أوروبا أثناء الحرب وغداتها عاجزة عن تصدير البضائع» ونلمح هنا إلى 
أن هذا التحول وما رافقه من ارتباط السوق السورية ببضائع السوق الرأسالية العالمية قد ساهم في 
بروز فئات اجتماعية منذ نباية القرن التاسع عشرء وخصوصاً في المدن الكبرى» وفي العاصمة دمشق 
بالذات وتطورت حاجاتها الاستهلاكية» وأقبلت على البضاعة المستوردة ولكن أغلب السكان» 
شوم في المناطق الريفية استمر استهلاكهم للمنتوجات الوطنية أولاً وبالذات» وكان له في 
الوقت نفسه أثره البين في الحياة السياسية والاجتاعية والثقافية» فاحتد في الميدان الاجتماعي والثقافي 
الصراع بين أنصار مظاهر «الحداثة»؛ وبين المعتصمين ب «الأصالة السلفية»: وهي الأصالة التي 
انبرت للدفاع عنها الجمعيات الإسلامية المختلفة التي أسست في الشلاثينات والأربعينات؛ وفي 
طليعتها جمعية الاخوان المسلمين. 

فم هي يا ترى آثار هذا التحول الاقتصادي والاجتماعي في مجالين أساسيين هما علاقة مباشرة 
بموضوع الدراسة وههما: 

أولاً - التركيبة الاجتماعية» وثائياً سلطة «العلماء» في المجتمع السوري؟ 

يلمس الدارس بالنسبة للموضوع الأول بروزء وتطور الفئات الاجتماعية التالية»: 

ولكن قبل الحديث عن أبرز هذه الفئات التي تبلور دورها في ما بين الحربين العالميتين» أبادر 
بالإشارة إلى إشكالية تحديد المفاهيم التي اعترضت سبيلنا أثناء تصنيف هذه الفئات. وهي إشكالية 
ليست خاصة بالمجتمع السوري. بل تعترض سبيل الدارسين لقضايا المجتمعات النامية عموماً. لذا 
أرجو أن تفهم التسميات التالية : فئة «الاقطاعيين»» أو «البورجوازية التجارية», أو «البورجوازية 
الصغيرة» يما تعنيسه من مضامين واسعة ومرنة. وهي المضامين التي يعنيها المخطاب السياسي 
والاجتماعي في كثير من هذه المجتمعات» ومن المعروف أن هذه المفاهيم أفرزتها ببى المجتمع 
الأوروي» من دون ان تكون لما سماتها ودقتها. إن هذه الاشكالية التنظيرية ما تزال مطروحة منذ ما 
يربو عن عقدين أمام المختصين في قضايا المجتمعات النامية . 


وحين نعود إلى مسألة الفئات الاجتاعية في المجتمع السوري نجد في طليعتها: 

فئة الاقطاعيين» وقد كانت تعتير الفئة الاجتماعية الأولى ذات التأثير السيامى والاجتماعي 
الفعال» إلى أن ظهرت «البورجوازية الصناعية والتجارية» فنافستها في تأثيرها السياسي. وفي دورها 
الاجتماعي » وقد اتضح ذلك من نتائج تصنيف مهن أعضاء البرلمان السوري في الأربعينات. 


(5) انظر في هذا الصدد: 
رهقاءء/ منوسطء5 كسدلكآ تقعسطاءع1) مسرت جوامة«طسجاساة «عل علئاوط همل مأو ماوء14 ,كعدوواع8 معممقطمل 
.8 14 .م ,(1980 

(0) انظر في هذا الصدد: 


ها عتلقاك معطعتاوقطدل؟ معتععل طعاعاورع/ا معطءعتطمدمعمع0 ملظ بغتصاءظ ,مومعلة ,كناعاقتقصة10» رطاماللا .8 
-96 .مم ,(1966) 20.96 ,12:06 26 «رمعتطءنط5 معلمءطععمقده!" اعتلققطءئملآ لصن لدتعهة5 عععطة إعوعامة5 
,166-202 لصة 137 
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ومما نجدر ابرازه هنا: 


التداخل بين فئة «الاقطاعيين»» والطبقة الناشكة. أي «البورجوازية الصناعية والتجارية», 

وهي الظاهرة التي عناها بعض الباحثين حين تحدث عن «الفئات الاقطاعية المتبرجزة»©. 
اننا نجد ضمن فئة «الاقطاعيين» محامين» وموظفين كباراء ورجال دين أدوا دوراً بارزاً في 

الحياة السياسية والاجتاعية السورية أثناء حركة التحرر الوطني» وغداة الاستقلال» ولكن مهنهم لا 
تمثل قاعدتهم الاقتصادية» وإنما تمثلها ملكيتهم العقارية الكبرى. 

وهكذا فإن دور الزعامة السياسية ابتداء من العشرينات إلى الحرب العالمية الثانية» كاد ينحصر 
ضمن أساء أبناء أسر كبيرة اشتهر ت بملكيتها الشاسعة للأراضي. وبينها من أصبح ينتمي في الوقت 
نفسه إلى طبقة «البورجوازية الصناعية التجارية» الناشئة» ونذكر من هذه الأسر على سبيل المثال: 
العظم, والأتاسي. والكيلاني» والقوتلي» والخوري. والحفار» والشيشكلٍ وغيرها. 

وقد بدأت هذه الفئات الاجتماعية العليا تشعر بالخطر مع مطلع الأربعينات» وبعد تأسيس 
عدد من الأحزاب السياسية» والجمعيات الشبيهة بها مثل جمعية الاخوان المسلمين» فبعد أن كانت 
الانتخابات والدخول إلى البرلان لا يتجاوزان صيانة مصالح قائمة. ودعاً للواجهة الاخامية 
أصبحت «الديمقراطية البرلمانية». وما يرافقها من عمل سياسي», وحملات انتخابية تعني شيعا كثيراً في 
حياة طبقة اجتماعية جديدة هي : 

- «طبقة البورجوازية الصغيرة»: وتضم هذه التسمية العامة في حقيقة الأمر فئات اجتماعية 
ختلفة تتراوح منزلتها في السلم الاجتاعي بين الفئة العليا التي تمثلها فئة «الاقطاعيين». وبمثلي 
«البورجوازية الصناعية التجارية»» وبين فثة العال» ونجد في صفوفها أصحاب المهن الحرة من 
أطباء. ومحامين. وأساتذة جامعيين؛ وموظفين كبار. كما نجد ضمنها فئة المعلمين, والموظفين 
الصغارء وتجار الأسواق. وأصحاب الدكاكين الصغيرة. وكذلك الحرفيين. وأصحاب المهن 
اليدوية؛ ولذا فإنه من الصعب إقامة حد فاصل بينها وبين الطبقة العاملة الفنية» وقد كانت هذه 
الطبقة بفئاتها المتنوعة تمثل القاعدة الشعبية للأحزاب السياسية» وللجمعيات الإسلامية؛ ولحركات 
الشباب التي ظهرت في المجتمع السوري منذ مطلع الثلاثينات: فهي ‏ إذن ‏ طبقة المدن السورية 
أو وبالذات . 


إننا ميل إلى الاعتقاد أنه لا يمكن فهم ظهور الحركات الإسلامية, وفي طليعتها حركة 
الأخوان, بدون التعرف إلى الأساس الاقتصادي لطبقة «البورجوازية الصغيرة»» ولما عرفته من تحول 
اقتصادي اجتماعي ثقافي في ما بين الحربين العالميتين» ولا كانت تطمسح إليه سيناسيا اجتماعياً 
وثقافياً . 


ولا بد من الاشارة هنا إلى أن الأغلبية الساحقة لفئات هذه الطبقة متمسكة بأصالتها رغم 
(1) عبد الله حناء الحركة العمالية في سوريا ولينان» 14٠٠‏ 1448 (دمشق: دار دمشق. 191/7)؛ ص .5١5‏ 
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تطلعاتها الجديدة. ولكننا نجد في صفوفها أنصار «الحداثة». وبالتالي التأثّر بمظاهر الحضارة الغربية» 
وقد سأهم هؤلاء ف ما عرفه قطاع التربية والتشريع وما من تحاولاات والتحديث» وانحسار دور 
«العلاء» التقليديين فق هذين المجالين” . 


وقد كان لمذا الصراع «الايديولوجي » أثره الواضح ف تجاه ال حركة الإسلامية. وفي برايجها. 
وستروض] تحركة الأعوان المسلشن 


- أما الحركة العمالية السورية فقد كانت ظروف نشأتها وتطورها تشبه إلى حد كبير ظروف 
الأقطار العربية الأخرى. فالعمال يمثلون فئة اجتاعية ناشئة كان لها دور كبير في بلورة النضال الوطني 
والاجتماعي في الثلائينات والأربعينات خصوصاً. ولم تكن الحدود بينها وبين فئات والووتعرازية 
الصغيرة» دقيقة وواضحة» وكان أغلبهم يعمل في المهن الحرفية التقليدية: فقد احصى عام ا1891: 
/1 ,"5 عامل بيهم “83 8١7 ١56‏ بلماثة) يعملون في الصناعات التقليدية,» و54 58,1١1‏ 
181 بالماثة) يعملون في المؤسسات الصناعية الحديثة» وقد أسست في الثلاثينات عشرات الثقابات 
المهنية شاركت في ما بعد في تأسيس «اتحاد نقابات العمال» عام 141*6. وقد كان تأسيسه يِثْل مرحلةٌ 
جديدة في تطور الحركة العمالية» وني ما قامت به من نضال سياسي واجتماعي . وقد مثلت الحصركة 
النقابية تربة خصبة لنشاط الحركات الإسلامية» وني طليعتها حركة الاخوان المسلمين©. 


ويمكن تلخيص مظاهر التحول, ولا سيهما ابتداءً من الحرب العالمية الأولى في النقاط التالية: 

- خضوع البلاد لسياسة استعمارية جديدة» وما رافقها من زيادة إحكام ربط الاقتصاد 
السوري بالسوق الرأسالية العالمية» ونشر الثقافة الغربية» وبخاصة الفرنسية منها. 

- بروز دور «البورجوازية الصغيرة». وما أصبحت تؤديه من دور سياسي نشط. 

- التأثير الغربي» وما أدى إليه من انحسار دور المؤسسات الاسلامية, ولا سيا في الميدانين 
التربوي والتشريعي . 

- بروز فكرة الوطنية بمفهومها الحديث منافسة السلطة الإسلامية زعامتهاء وجوانب تأثيرها. 

وقد ردّت الحركة الإسلامية الفعل ضد مظاهر التحول هذهء ولكن رد الفعل لم يأتِ من فئات 
«العلماء» التقليديين الذين بدأ يتقلص دورهم في الحياة العامة. وتجاوزتهم الأحداث. بل جاء من 
حركات إسلامية جديدة اعتمدت استراتيجية» وأساليب عمل بعيدة عن أساليب العمل التي اتبعتها 
في الماضي فئة «العلماء» . 


(/) عن التحول الذي طرأ على دور «العلاء»» انظر: 
1 74 .م رمعستر5 «ملتسط فاط جعل عانتاوط هس عنومامء10 ,تعمدوتعه 
[لنك انظر: المصدر نفسه. ص وما بعدها. 
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- الجمعيات الإسلامية 


إن حقل عمل هذه الجمعيات كان في بداية الأمر الدعوة الإسلامية والتنظيم الاجتماعي» 
والتوعية الدينية والفكرية» ثم تطور فشمل حركة معارضة منظمة وفعالة لمظاهر التحول الاقتصادي 
والاجتاعي المشار إليها في الفترة السابقة ليبلغ في الأربعينات العمل السياسي. وخوض المعارك 
الانتخابية» وقيادة التظاهرات الشعبية المعارضة . 


ومن أبرز هله الجمعيات” : 


الجمعية الغراء التي أسست في بداية العشرينات. وجاء تأسيسها احتجاجاً على السياسة 
التربوية الجديدة للادارة الاستعمارية يةء وقد أنشأت عدداً من المدارس الإسلامية» أشرف على تأسيسها 
المرحوم محمد هاشم الخطيب الحسيني » وهي من الجمعيات الإسلامية التي كان لا دور بارز في الحياة 
الاجتاعية والسياسية. 


جمعية الهداية الإسلامية, أسست عام مم وقد أقامت علاقات مع جمعية 
الاخوان المسلمين في مصر إثر زيارة قام بها عضوان من جمعية الاخوان إلى كل من فلسطين وسوريا 
عام ه"91 ١‏ . 

جمعية التمدن الإسلامي. وقد أسست عام امات وكانت تضم ممثلي «طبقة 
البورجوازية الصغرى» من فقهاء؛ وخطباء جوامع» وأطباء. وتحامين» وأدباءء ونجد ضمن قيادتها 
أسماء دقيقة لامعة كان لها دور بارز في الحياة الاجتماعية والسياسية مثل أحمد مظهر العظمة. ومحمد 
مبجة البيطار» وحسن الشطي ء وغيرهم » وقد أصدرت مجلة شهيرة باسم بجحلة التمدن الإسلامي. 
وأسست مدارس معترف بها وميا وفتحت مدرستها الثانوية في دمشق: «مدرسة التمدن 
الإسلامي» أبواءها للتلامذة عام 14545؛: وأسست تحت اشرافها «الرابطة الأخوية لمساعدة فقراء 
الطلاب»» وكان لا دور بارز في مساعدة الفلسطينيين أيام انتفاضة الشعب الفلسطيني عام 1975» 
وأسست «لجحنة اعانة المنكويين في القدس». 

وإلى جانب هذه الجمعيات الكبيرة نجد عدداً آخر من الجمعيات مثل جمعية التعاون 
الإسلامي, جمعية العلياء» جمعية التوجيه الإسلامي. جمعية أعمال البر الإسلامي. جمعية اللسبر 
والإخلاق. وغيرها من الجمعيات التي أسست من أجل الدفاع عن قيم المجتمع الاسلامي» 
والوقوف امام موجة «التغربن» الزاحفة. 

ونلاحظ هنا أن هذه الجمعيات كانت متشابهة في أهدافها وفي أساليب عملهاء وكانت متعاونة 
في ما بينهاء فلا غرابة أن نجد بعض قادتها البارزين أعضاء في الوقت نفسه في جمعية الاخوان 
المسلمين . 


(9) سنكتفي هنا بذكر بعض الجمعيات الاسلامية البارزة» وما أدّت من دور في الحياة العامة. أما اتجاهاتها 
المذهبية والفكرية فسنتعرض اليها في الفصل المخصص للدلالات الفكرية لحركة الصحوة. 
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وأود لفت النظر هنا إلى أن دور الجمعيات الإسلامية في الحياة السياسية قد برز بوضوح في 
انتخابات عام 49 » وقد ساندت عموماً زعيم الحركة الوطنية ورئيس الجمهورية في مابعد 
شكري القوتلي وقد ضمت قائمته الانتخابية وجهنا بارزاً من وجوه قيادة الجمعية الغراء المرحوم 
عبد الحميد الطباع . ولكن هذا التحالف لم يعمر طويللا فسرعان ما أعلنت الجمعية الغسراء 
والجمعيات الإسلامية الأحرى معارضتها للنظامء وتزِعّمت الأحداث الشعبية الدامية الى عرفتها 
دمشق في أيار/مايو 145 .١94‏ وقد جاءت هذه الآحداث التى تزعمتها الحركات الإسلامية معربة عن 
مناهضتها لتنظيم حفل راقص عل الطريقنة الأوروبية أعلنت عنه جمعية نقطة الحليب» وهي جمعية 
تضم في صفوفها نساء الفئات البورجوازية المقلدة للغرب في نمط عيشهاء وقد اعتيرت الحركة 
الإسلامية تنظيم الحفل الراقص تحدياً لقيم المجتمع الإسلامي . 

جمعية الاخوان المسلمين: تشبه في مرحلة تأسيسها الجمعيات الإسلامية الأخرى. ولكنها 
سرعان ما تطورت فأصبحت متزعمة للحركة الإسلامية في سوريا منذ انتخابات عام 14417 إل 
اليوم» وقد مرت خلال هذه الرحلة الطويلة بمراحل مختلفة» وأثرت في الحياة السياسية السورية تأثيرا 
جعلها تتصدر الحركة الإسلامية» وستخصص لدراستها الرسائل الجامعية والمؤلفات المختصة. 

وعلى الرغم من هذه السهات الخاصة؛ وهذه الزعامة التي تكاد تكون مطلقة للحركات 
الإسلامية منذ عام 19441 فلا بد من ربط مرحلة نشأتها الأولى بالعوامل الكامنة وراء تأسيس 
الجمعيات الإسلامية الأخرى في الثلاثينات والأربعينات» ويعتقد البعض خطأ أنها فرع لجمعية 
الاخوان المسلمين في مصرء وهذا لا يتناقض ممع تأثير حركة الاخوان في مصر في تأسيس الجمعية 
السورية. وفي اتخاذ قيادتها للتجربة الاخوانية في مصر نموذجاً يحتذى, وفي علاقات التضامن 
والتعاون التي ربطت الجمعيتين» ورغم كل ذلك فقد كانت مستقلة تعمل في نطاق خطة منسجمة 
مع معطيات واقع المجتمع السوري . 

ليس يلاد الجمعية في سوريا تاريخ دقيق» كما هو الشأن بالنسبة إلى ميلاد التنظيم الاخواني في 
مصرء فهي قد بعثت نتيجة اندماج عدد من الجمعيات الإسلامية بقيادة المرحوم مصطفى 
السباعى”0, 


)٠ 2‏ ولد بحمص عام 1416 وقد أنمى تعليمه المدرسي بحمص عام وعن طريق والده الذي كان 
إمام جمعية بحمص اتصل بأوساط علاء الاسلام وأصبح ينوب والده أحياناً في خطبة الجمعة» وهكذ! أصبحت له ثقافة 
اسلامية متيئة. وفي عام “147 سافر إلى القاهرة للدراسة في الأزهرء وقد تحصل على العالمية عام 1444. وساهم في 
القاهرة في الحركة الوطنيةء وشارك في المظاهرات المعادية للاحتلال البريطاني فسجن أكثر من مرة. شارك في عام ١14٠‏ 
بتأسيس جمعية سرية بالقاهرة لتأييد انتفاضة رشيد عالي الكيلاني في العراق» وسجنه الفرنسيون في سوريا عام ٠194١‏ 

ثم عام 1441 . عمل استاذاً بحمص ثم انتقل إلى المعهد العربي الاسلامي في دمشق عام 1140 وقبل انتخابه مراقباً 
عاماً لجمعية الاخوان المسلمين في سوريا ولبنان »كان سكرتير جمعية «شباب محمد» في حمص. وني صيف 1907 انتخب 
على رأس الميئثة التنفيذية الدائمة لجمعية الاخوان المسلمين وتنازل في السنة نفسها عن قيادة جمعية الاخوان المسلمين في 
سوريا فتولاها عصام العطار. كان له دور بارز في الحياة الجامعية والعلمية» فعي عام 0 استاذاً بكلية الحقوق حت 
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وقد سبق هذه المرحلة ظهور الاخوان المسلمين تحت أساء أخرى مثل «شباب محمده. أو 
«الشبان المسلمون». فقد أسس في حمص أبو سعود عبد السلام عام 197”5 جمعية الرابسطة الديئية 
لشباب محمد ثم تأسست جمعية الشبان المسلمين في حممص . ومن التنظيات التي مهدت مباشرة 
لتأسيس جمعية الاخوان المسلمين, انشاء ودار الأرقم» في حلب بقيادة عمر بهاء الأميري. وهو الذي 
أصبح نائب رئيس جمعية الاخوان المسلمين فيما بعد. وكانت «دار الأرقم» عبارة عن ناد ثقافي 
ورياضي, وتحولت إلى دار الشبان المسلمين. 

وبين عامي 14150 و1455 تم دمج وشباب جمد مع «الشباب المسلمين) في جمعية 
الاخوان المسلمين» وانتخب مصطفى السباعى مراقبا عاما للأخوان المسلمين في سوريا ولبئان» 
وشكلت «اللجنة المركزية العلياه؛ ونشرت الجمعية عام 1440 برنابجها تحت عنوان «أهدافنا 
ومبادئنا». وني آب/ اغسطس عام ١155‏ أقامت منظمة «الفتوة»» وهي تابعة للأخوان يما كبيرا 
لتدريب أعضائها على استعال السلاح إلى جانب الأنشطة الأخرى الرياضية والثقافية. وانخرطت 
جعية الاخوان المسلمين عام 1457 في «رابطة العلماء» التي تأسست في السنة نفسهاء وانضم تحت 
لوائها كثير من الدمعيات الإسلامية . 

أما التنظيم الحيكلي للجمعية فهو يختلف جذرياً عن تنظيم الجمعيات الإسلامية الأخرى. وهو 
ما جعلها تكون أقرب إلى حزب سياسي اسلامي منها إلى مجرد جمعية ثقافية إسلامية» وهنا تلتقى 
بطبيعة الحال مع جمعية الاخوان في مصر. وجاء تنظيمها شبيهاً جداً بالتننظيم الاخواني في مصر مع 
مراعاة الواقع السوري » وليس هنالك ما يدل على وجود ارتباط عضوي تنظيمي بين الجمعيتين» 
وأقصى ما يمكن قوله في هذا الصدد أن اطلاق لقب «مراقب عام» على المسؤول الأول في سوريا قد 
يستنتج منه اعتراف ضمني بالسلطة العليا للمرشد العام في مصرء وخصوصاً في مرحلة زعامة حسن 
البنا للاخوان في مصر. 

ويوجد في مقر الجمعية في دمشق «المركز العام». وهو مقر «اللجنة المركزية العليا» على رأسها 
المراقب العام. وهي تتألف من ١0‏ عضواً ينتخبهم المؤقر العام'2. ويوجد مركزء في مستوى 
المحافظة يشرف عليه رئيس منتخب, وفرع في مستوى القضاء يسير شؤونه رئيس منتخبء أما في 
مستوى النواحي , أو أحياء المدن الكبرى فتوجد «الشعبة» ويديرها رئيس منتخب أيضاًء أما 
«الأسرة» ويتراوح أعضاؤها بين ه و١١‏ عضواً فيسيرها رئيس معين”". ونجد إلى جانب هذا 


بالجامعة السورية وأصبح عام 1440 عميد كلية الشريعة الجديدة. نشر مؤلفات عديدة من أشهرها كتابه اشتراكية 
الاسلام. وفيٍ عام 1565 تعررض لمحاولة اغتيال» وتوفي بعد مرض عضال في 7 تشرين الأول / اكتوبر 4 . 

)١١(‏ عند تحليل مهن أعضاء «اللمجنة المركزية العلياه يلاحظ المرء وجود عند من القضاة الشرعيين» ومن 
المحامين. ومن أساتذة الجامعة المختصين في الحقوق؛ وثلاثة اطباءء وأساتذة مدارس ثانوية ورجال دين يعملون بإدارة 
الأوقاف, وصحاقي» وتاجر. 

(؟5١)‏ عن التنظيم الهيكلي لجمعية الاخوانت المسلمينء انظر: ريتشارد ب. ميتشل» الاخوان المسلمون. ترجمة 
محمود ابو السعود ([د.م. : د.ن.]ء 191/5), ص /97؟ وما بعذها. 


اليل 


التنظيم الحرمي اللجان المختصة مثل : «اللجنة الثقافية». وهي المشرفة على مدارس الجمعية ومن 
أشهرها «المعهد العربي الإسلامي» الذي أسس عام 1445 بالتعاون مع جمعية التمدن الإسلامي» 
وعلى الأنشطة الثقافية الأخرى» وو لخنة مكافحة الأميةى و«لحنة الطلاب»» وولخنة العمال». ووللينة 
التعاون». وقد سبق أن ذكرنا منظمة «الفتوة؛ ودورها الاجتماعى والعسكري والتنظيمي . ووحاولت 
الجمعية بعث منشآت اقتصادية في صيغة تعاونيات مثل «الشركة التعاونية» في دمشق وحلب» 
و«شركة الطباعة والنشر». ولكن هذه المنشآت كانت دون الأهمية الاقتصادية لمؤسسات جمعية 
الاخوان في مصر. 


ويلاحظ المتتبع لنشاط الجمعية ببياكلها ولجانها أنها كانت تحاول القيام بعمل ناجع وسريع في 
الميادين التي بدأ يغزوها التأثير الغربي مثل قطاع التعليم والحياة الاجتماعية. وبشكل أضعف في المجال 
الاقتصادي . 


8 المرحلة الثائية -1١949(‏ 2501964 


اضطربت الأوضاع السياسية في سورياء وني كامل منطقة بلاد الشام بعد هزيمة 21948 
وحاولت كل فئة من فتات القيادة السياسية والعسكرية أن تلقي مسؤولية ال مزيعة على الآخرين» واتهم 
في الوقت نفسه النظام المدني القائم بالضعف والعجز أمام مظاهر الفوضى والرشرة والانحلال. 
وسمح هذا الوضع الداخلي المتأزم للسياسة الأمريكية في الشرق الأوسط بالتدخل في شؤون سوريا 
الداخلية , 


وهكذا تم انقلاب حسني الزعيم في »1444/7/٠‏ وبدأت ظاهرة جديدة في الحياة 
السياسية السورية عمت في ما بعد المشرق العربي كله؛ أعني ظاهرة الحكم العسكري الذي جاء إلى 
قمة القيادة السياسية بفئة اجتماعية جديدة» هي فئة الضباطء وهي فئة تنتسب أساساً إلى «طيقة 
البورجوازية الصغيرة». 


وأعربت جمعية الاخوان المسلمين ‏ وقد أصبحت منذ انتخابات سنة 1141 تقود الحركة 
الإسلامية ‏ عن آماها في أن يحقق الحكم الجديد كثيراً من مطالبها فتوجهت إليه بمذكرة في 
4 تشرح فيها الوضع في البلادء وتقدم الحلول. ولكن سرعان ما خاب ظهاء وأدركت 
أنها لا تستطيع أن تؤمل خيراً من النظام العسكري الجديد وقد شدد الخناق على الصحافة الوطنية 
بفرض رقابة شديدة عليهاء وبسحب رخص عدد كبير منها. وصرح الحاكم العسكري الجديد حسني 
الزعيم إلى صحيفة أخبار اليوم المصرية بأنه أصدر الأوامر إلى مدير الأمن العام باستعمال أساليب 


(1) بعد أن اسهينا نسبياً في الحديث عن المرحلة الأولى باعتبارها مرحلة تأسيسية فإننا نشعر بضرورة اختصار 
المرحلة التاريخية التالية حتى لا يطول هذا المدخل التاريخي, وهو مدخل ممهد لتحليل الرؤية المذهبية والفكرية لحركة 
الصحوة الاسلامية في سوريا. 


فددل 


الشدة في مكافحة الشيوعيين» وأنه سيتفرغ فيها بعد للأخوان المسلمين. إذ انه لا يستطيع أن يفتح 
مواجهتين في وقت واحد. 

وتأكدت الحركة الإسلامية أنه لا أمل لما مع العسكريين في عودة المناخ الديمقراطي الذي 
سمح لها بالنشاط والانتشار» واقتحام المسرح السيامي السوري في مدة وجيزة 191417 -1954)غ 
وتوقفت صحيفتها المثار في أيار/ مايو ١14159‏ ثم منعت جمعية الاخوان المسلمين من النشاط بعد أن 
حلت الأحزاب السياسية. 

إن هذا الوضع السياسي الجديد أجبر قيادة الحركة الإسلامية على تغيير أساليب عملهاء 
وحاولت الجمعيات الإسلامية. وفي مقدمتها جمعية الاخوان المسلمين أن تظهر بمظهر المؤسسات 
الدينية الثقافية ) وأصبحت تقوم بنشاطها السياسي ضمن حركات أخرى نجد ٍ مقدمتها الجبهة 
الإسلامية ‏ الاشتراكية . فقد شارك القادة الإسلاميون باسم الجبهة في انتخابات تشرين الثاني / نوفمبر 
848 :؛» وكانت البرامج م الوحدوية أحد الموضوعات الرئيسية في الحملة الانتخابية.» وقاومت الحركة 
الإسلامية برامج 0 مع الأقطار العربية الخاضعة للنفوذ الأجنبي» والتي تحكمها نظم ملكية 
وهي تعني العراق والأردن» كما طرح زعماء الأخوان» وفي مقدمتهم مصطفى السباعي طوضوعا 
جديداً وخساساء وهو ضرورة التأخي والتعاون بين المسلمين والمسيحيين. وقد طرح هذا الوضع 

بمناسية ترشيح شخصيتين مسيححيثين ضمن قائمة الجبهة الإسلامية الاشتراكية . 


ولم تمر على الانتخابات سوى بضعة أسابيع حتى تحرك الجيش من جديد في 1149/17/19 
بزعامة أديب الشيشكلي؛ وقام بالانقلاب الثالث خلال سنة واحدة, واتبعت الخركة الإسلامية 
أسلوباً جديداً في العمل السيامي لتضمن بقاءها على الركح السياسي فشاركت في حكومة نخالد 
العظمء محاولة دعم مركزهاء وفرض مطالبها على الحكومة الضعيفة التي توالى تأليفها حسب ارادة 
الديكتاتورية العسكرية صاحبة النفوذ الحقيقي في البلاد» وحاولت أن تستعمل اللعبة السياسية 
البمانية» فرفضت المشاركة في حكومة خالد العظم الثانية (1401)» معلنة استعدادها للمشاركة في 
حكومة اثتدلاف وطني ممثلة لأبرز الكتل البرلمانية» ولما رفض مطلبها احتفظ ممثلوها في البرلمان 
بأصواتهم في التصويت على الحكومة الجديدة ويبدو أن الحركة الإسلامية لما رفضت المشاركة في 
الحكومة كانت مدركة أنها سوف لن تعمر طويلاً مثل سابقتهاء وأنها عاجزة عن حل المشاكل 
المتراكمة. وفعالة فقد اتدلعت أزمة اجتاعية حادة». فتعددت الاضرابات العالية ف حلب وقص» 
ودمشق؛ وأيدت الحسركة الإسلامية العبال في مسطالبهم: كما تضسامن نواب الجبهة 
الإسلامية ‏ الاشتراكية في البرلان مع أكرم ا حوراني» ونواب حزب البعث العربي من أجل سن قانون 
تحديد الملكية الزراعية» وكان في ذلك تضامن ضمني مع حركة الفلاحين التي اندلعت في صيف عام 
ضد الاقطاعيين. 

وازداد الوضع تأزماً بعد أن هاجمت الشرطة والجيش التظاهرات الشعبية في كل من حمص 
وحماه. واشتد الصراع بين الزعامات السياسية التقليدية وبين قيادة الجيش. ورغم محاولات آخر 
لحظة لانقاذ ما يمكن انقاذه فقد قام أديب الشيشكلي بانقلابه الثاني يوم ١‏ كانون الأول/ديسمير 


١16 


١‏ ومنع يوم 1107/1١/4‏ قرار عسكري المنظمات الحزبية وشبه العسكرية عقبه يوم ١‏ من 
الشهر نفسه قرار ثان يمنع نشاط جمعية الاخوان المسلمين. ويأمر باغلاق مراكزها وفروعهاء وجميع 
مؤسساتها. ومرت الحركة بمحنة شديدة خلال مدة تجاوزت السنتين عرف فيها أنصارها السجن 
والنفي» كما ورد ذلك في منشورها الموجه إلى الشعب السوري غداة سقوط الديكتاتورية العسكرية 
في ١‏ آذار/مارس 1964. 


)١9517 1١98 4( المرحلة الثالثة‎ 


عاودت حركة الاخوان نشاطها العلئي بعد سقوط حكم الشيشكبي على الرغم من أن القرار 
الرسمي الذي يعيد لها شرعيتها القانونية لم يصدر إلا يوم م حزيران/يونيو 1455 . ويبدو من بيان 
الحركة إلى الشعب السوري أن قيادتها حاولت خلال المحنة أن تعيد النظر في خطتها السياسيةء وفي 
أساليب عملها فمدت يد التعاون إلى كل القوى الوطنية الملتزمة بالاسلام روحاً وعملاً من أجل 
الخروج بالبلاد من الوضع المندهور سياسياً واجتماعياً وأخلاقياً. وشدد البيبان على ظاهرة الانحلال 
النفسي» والتدهور الأخلاتي؛, وأكد أن الاسلام دعوة ودولة ونظامء معلناً قرار الجماعة مقاطعتها 
للانتخابات مستقبلل وتاليا عدم المشاركة في الحملات الانتخابية» وكذلك عدم المشاركة في 
الحكومة . وم تشارك فعلا في انتخابات صيف 1908 . ولكننا نجد مصطفى السباعي نفسه يترشح 
في انتخابات جزئية نظمت عام /1561. 

ولا بد من الاشارة في هذا الصدد إلى أن حركة الاخوان في سوريا قد شغلت في هذه الفترة 
بموجة الاضطهاد التي سلطت في مصر على جمعية الاخوان المسلمين فخصصت صحيفة المثار أمكنة 
بارزة لنشر أخبار الاعتقالات والمحاكيات في مصرء. وأصدر «المكتب التنفيذي لمؤتمر قادة الاخوان 
المسلمين» في أيار/مايو 1460 بياناً ندد فيه بحملة الاضطهاد وبالمسؤول الأول عنها جمال 
عبد الناصر. ولما نفذ حكم الاعدام بزعياء الاخوان يوم 4 كانون الأول/ديسمير 5 ١10‏ قامت 
تظاهرات احتجاج في سورياء ووقف مصطفى السباعي بعد الصلاة على الشهداء مطالباً الجماهير أن 
تعاهده على «الانتقام للشهداءع8" , 

وتحولت سوريا بعل حملة اضطهاد الاخوان في مصر. إل مركز نشط لحركة الاخوان المسلمين 
في الوطن العربي» وقد عقد في آذار/مارس 11617 مؤتمر للاخوان المسلمين في جميع الأقطار العربية. 

ول تمر مدة طويلة على حملتهم التضامنية مع حركة الاخوان في مصرء. والتنديد بالنظام 
الناصريء حتى زحفت عليهم موجة الاضطهاد في عقر دارهم في سوريا نفسهاء غداة قيام الوحدة 
المصرية ‏ السورية في بداية عام . وهكذا عرفت حركة الاخوان ‏ وقد أصبحت زعيمة الحركة 
الإسلامية ف سوريا ‏ موجة جديدة من الضغط والاضطهاد استمرت حتى عام 0١‏ . وعادت إلى 
نشاطها العلني في صورة مكثفة في نهاية عام ١95١‏ إثر الانفصال بين مصر وسورياء وشاركت في 


(14) قامت مظاهرات أيضاً في الاردن وباكستان. انظر: ميتشلء المصدر نفسهء ص 148. 


11 


انتخابات كانون الأول/ ديسمير من العام نفسهء ولكن بزعامة عصام العطار هذه المرة» وحققت 
نجاحاً باهراً في الانتخابات» إذ دخل البرلان عشرة من بين مرشحيها. وشاركت في خريف عام 
5 في حكومة خالد العظم من جديد. 

ونما لفت نظر المتتبعين لتطور الحركة تلك الشعبية الواسعة التي رافقت عودة الاخوان إلى 
الركح السيامي السوري غداة نجاح حركة الانفصال. ويبدو أن ذلك يعود أولاً إلى التضحيات 
الكبرى ألتي قدموها أثناء موجة ة الاضطهاد, وثانياً الى موقفهم المعروف في مناهضة الوحدة. وقد تيين 
أن كثيراً من القوى السياسية والاجتماعية السورية خاب ظهها في وحدة عربية تحولت إلى أجهزة 
استخبارات قامعة, متعسفة, ولكن الحلم لم يطل حتى بدأت مرحلة طويلة من العمل السري 
والقمع والتشريد في تاريخ الحركة الاخوانية السورية. 


المرحلة الرابعة ١9559‏ - 1981) 
إنها مرحلة جديدة لما سهمات خاصة أيرزها: 
إنها مرحلة تاريخية ل تنته بعد بل أحدائها وانعكاساتها على سورياء وعلى المنطقة كلها لا 
تزال مستمرة إلى اليوم . 
- ليست هنالك أية مقارنة بين ما واجهته حركة اللإسلاميين من صعوبات وموجات اضطهاد 
أثناء المراحل السابقة وبين المرحلة اللحالية. 
تدخل الحركة لأول مرة في حركة معارضة مسلحة. وتعلن عن «ثورة إسلامية شاملة في 
سوريا». 
ان كثيراً من معطيات دراسة هذه المرحلة دراسة موضوعية دقيقة لا تزال مجهولة» أو غامضة 
نظراً لصعوبة الحصول على الوثائق الأصلية» أو الاتصال بممثلي التيارات المختلفة داخل الحركة . 
اننا نعتقد أن سلّم الفئات الاجتماعية بين قوى الحركة العاملة اليوم في الداخل قد تغير 
عن السلم الذي لمحنا إليه سابقاء 6 هي فرعاال العاملة 0 في صفوف 200 ال ساامية ذال 
الأخر ى*"؟ ثم ما هي علاقتها ببيعض النظم العر كر 
كل هذه الأسعلة للا تزال مطروحة, ومن الصعب الاجابة عنها بوضوح . 
وابادر إلى القول إنه ليس من هدفنا في هذه الفقرة التعرض إلى الأحداث التفصيلية: وهي 
الأحداث التي تزخحر بها ملفات مراكز التوثيق السياسي في العواصم الأوروبية؛ وهي تحتوي على 


(15) حاولت هذه القوى في آذار/مارس 198٠‏ أن تتوحد ضمن «التجمع الوطني الديمقراطي»» ولكن نشاطها لم 
يبرز في خضم الاحداث الكبرى التي اتسمت بها المواجهة بين النظام القائم والمعارضة الاسلامية. 


1١ 


عشرات المقالات الصحفية التى حررت أيام الأحداث الدامية التي عرفتها سوريا ني نطاق الصراع 
القائم مع حركة المعارضة الإسلامية. وإنها سنكتفي بالاشارة إلى الأحداث الكبرى ذات - 
الواضح في حاضر المجتمع السوري, وفي مستقبله أيضاً. 


لم تمض سوى شههور قليلة على استيلاء حزب البعث العربي الاشتراكي على السلطة في سوريا 
يوم 4 آذار/مارس 1477 حتى بدأ مسلسل هذه الأحداث ولم ينته بعد فانطلقت أحداث ماه تحت 
شعار «الجهاد» عام ,.١19475‏ وهز خبر ضرب جامع السلطان بالقنابل جميع المدن السورية هزة عنيفة» 
ثم اندلعت أحداث دامية في المدينة نفسها عام 6 بقيادة مروان حديد على رأس «كتائب 
مم00 , 

وف عام 7 اندلعت سلسلة من التظاهرات في دمشق». وحمصء وحماه بمناسبة تغيير 
الدستورء وعدم تنصيص المشروع الجديد على أن الاسلام هودين رئيس الدولة. وقد ظهرت في 
هذه الخالة معارضة علماء الدين التقليديين المعتدلين. وعلى الرغم من تعديل الدستور في آخر لحظة, 
فإن موجة الغضب والاحتجاج تواصلت لأن المطالبة كانت تتجاوز التنصيص على أن الاسلام هو 
دين رئيس الدولة, بل إلى مطلب قديم للحركة الإسلامية, وهو اعلان الاسلام ديناً رسهاً للدولة. 
كيها سنرى ذلك في فصل مقبل . 

وما تدخلت القوات السورية عام في لبنان وذاعت أخبار محاصرة تل الزعتر احتندت 
أحداث العنف من جديد. ثم تصاعدت الأمور بعد أحداث مدرسة الضباط في حلب في 
حزيران/يونيو 141/4 فعمت موجة من العنف في صيف العام نفسه منطقة اللاذقية وطرطوس» 
واصطبغت بصبغة طائفية . وبرز في خريف 64 تيار يمثل الجناح المدني في الحزب والسلطة أراد أن 
يفتح باب المصالحة الوطنية» فاعترف بأخطاء النظام» وطالب بالقضاء على مظاهر الفساد داخل 
أجهزته”". فهل كانت هذه الخطوة محاولة صادقة لم يكتب لها النجاح» أم هي محرد عملية سياسية 
مدروسة موجهة للاستهلاك الداخلي» كا اهم منشور صادر عن الاخوان المسلمين النظام؟ 

ومهما تكن حقيقة الأمر» فقد تصدى التيار العسكري المتصلب للقضاء على حركة المعارضة 
الإسلامية تحت شعار «العنف الثوري» ضد «العنف الرجعي»» واتضح ذلك أثناء أزمة آذار/ مارس 
4 ثم أحداث تدمر في 7 حزيران/ يونيو 21418٠‏ ثم جاءت حوادث حماه في نيسان/ ابريل 
١ع‏ وأود في نباية هذه الفقرة لفت نظر القارىء إلى النقاط التالية: 

أولا: ان المعارضة الإسلاميةالمسلحة تيرر عملها بأنه «جهاد» في سبيل الاسلام» وضد نظام 


(15) توفي في ظروف غامضة عام 1415 داخل مستشفى عسكري قرب دمشق وأعلن رسمياً انه توفي إثر 
اضراب جوع وحملت بعض المجموعات الفدائية المسلحة اسمه فيا بعد. 
)١17(‏ انظر ني هذا. الصدد: 
-تللة© :متمة") 1928-1982 ,عارنزى 2ه عامروظ :15ه7#1اناميلاد 5م1727 ك6 رلتمطعتاة لعدرة0 اه مسقت معتدتام 
.1 137 .م ,(1983* رلمقتط 


إضيولا 


فاقد معطيات الشرعية» وأن تصفيته هي الخطوة الضرورية الأولى لمراجعة القضايا الوطنية الكبرى 
المطروحة على الساحة الداخلية» أو للدخول في معركة مصيرية ضد العدو الصهيونٍ من أجل تحرير 
الأرض العربية السليبة. 

ويتهم النظام المعارضة الاسلامية بأنها حركة رجعية» وأن قادتها عملاء للصهيونية والامبريالية 
العالمية؛ وهم محرمونء ودعاة فتنة دينية طائفية يسعون الى تحطيم قدرة الأمة على الصمودء وبالتالي 
تصفية القضية الفلسطينية""©. 

ثانياً : بالرغم من أن الصراع الأساسي يدور بين النظام والاخوان المسلمينء يبدو أن 
تيارات أخرى معتدلة ضمن المعارضة الاسلامية تؤيد حركة الاخوان من دون المشاركة في عمليات 
العنف. 

ثالثاً: تاثير الحركة الإسلامية السورية في كامل منطقة بلاد الشام» وفي صفوف المقاومة 
الفلسطينية» وقد برهنت على ذلك أخيراً حوادث مدينة طرابلس اللبنانية9"©. 


رابعاً: إن توالي المحن» وتعاقب موجات الاضطهاد ضد حركة الاسلاميين قد ساهمت في 
رجحان كفة أنصار استعيال العنف». وخلقت جيلا من الفدائيين» وخخصوصاً في صفوف الشباب» 
وهي الظاهرة نفسها التي يلمسها الدارس لتطور الحركات الإسلامية في مصر. 

خامساً: لا بد من الاشارة إلى بروز جناحين داخل حركة المعارضة الإسلامية؛ جناح 
المعتدلين» وبيهم نهم أسماء لامعة من رواد حركة الاخوان المسلمين يعيش أغلبهم في السعودية. وف 
أقطار 1 عهونا: وهم عادةٌ من أنصار العمل السياسي. ويرفضون العنف. وجناح جديد تبنى 
خطة المعارضة المسلحة باسم «الجهاد». وهم المعارضون في الداخل الذين يعتزون بأنهم قدموا آلاف 
الشهداء في سبيل «الثورة الإسلامية»» ولم يغادروا ساحة المعركة» ونجد ضمن هذه 0 جماعة 
«كتائب محمد» التي تزعمها مروان حديد» وورثة حركة «حزب التحرير الإسلامي0”" التى أسسها في 
حلب عبد الرحمن أبو غدة عام "1451 . : ١‏ 


ويتساءل المرء عن موقف زعيم الاخوان عصام العطار الذي يبدو أنه صار يعد من المعتدلين فوجد 
نفسه يمثل أقلية في المؤتمر العام الذي عقد في مدينة «آخن» الالمانية» وعوض بقيادة تتركب من شلاثة 
أشخاص هم : سعيلك حوا. علي البيانوني. وعدنان سعل الدين, وهم الثلاثة الموقعون «بيان الثورة 


(18) انظر افتتاحية جريدة: البعث. 141/4/7/14. انظر أيضاً في هذا الصدد خطاب الرئيس السوري حافظ 
الاسد في جريدة: تشر تشرين 2 8/1 . 
(15) ان العلاقات بين الحركات الإسلامية في غتلف مناطق بلاد الشام عريقة ومتينة » وهي له تعترف 3 دعوتها 


الديئية» وفي عملها السيامي بالحدود القائمة. انظر في هذا الصدد: .]1 206 .م ,.لأط1 ,رمنتقطعتك8 ع فده 
)7١(‏ حزب التحرير الإسلامي أسسه في الاردن عام /اه1 تقي الدين النبهاني واصبح يضم الكثير من عناصر 
الاخوان القدماء , 


يفنل 


الاسلامية في سوريا ومنهاجها» عن «قيادة الثورة الاسلامية في سوريا». ولا نعرف شيئاً كثيراً عن 
دقية ة أعضاء هذه القيادة وعن عن الحركات الإسلامية الي تمثلها. 


ثانياً :الدلالات الفكرية لظاهرة الصحوة 
الإسلامية قْ المجتمع السوري 
١-السئد‏ التاريجى 


سبق ولمحنا في التقديم إلى بعض الظروف التي برزت فيها على السطح من جديد موجة 
«الصحوة الإسلامية»؛. وخصوصا منذ مطلع السبعينات. فقد تعددت المؤتمهرات والندوات 
الاسلامية» ثم تطور هذا النشاط. وأصبح له مؤسسات قادرة تتمتع بإمكانات كبيرة مشل منظمة 
المؤقر الإسلامي , ورابطة العالم الإسلاميء. والمراكز الإسلامية التي انتشرت في المدن الغربية 
الكبرى» وأصبح لا نشاط اسلامي بارز يتجاوز الدور الديني البحت الذي كاد يقتصر في الماضي 
على توفير مكان للجاليات الإسلامية تؤدي فيه واجباتها الدينية. ولا نغفل الاشارة هنا إلى العدد 
الكبير من الكتب والدوريات التى أصبحت تصدرها الحركة الإسلامية السياسية والثقافية في دار 
المجرة؛ إلى جانب العناية الفائقة التي أصبحت توليها المؤسسات والباحشون في المجتمع الغربي إلى 

إن هذه الظاهرة الإسلامية داخل المجتمعات الإسلامية وخارجها تجعل الدارس يتحدث من 
دون مبالغة عن عامية الحركة الإسلامية اليوم» والسؤال الذي يفرض نفسه في هذا المقام يتصل بما 
يمكن أن نطلق عليه السند التاريخي لهذه الصحوة. أي ما هي الأصول الدينية والفكرية التي تعود 
إليها لتحديد رؤيتها المذهبية من جهة. ورسم خطتها لمواجهة القضايا النظرية والعملية المطروحة 
اليوم من جهة ثانيه. 


إن حركة الصحوة الإسلامية في سوريا خاصة., وني منطقة بلاد الشام عامة تلتقي في سندها 
التاريخي مع الحركات الإسلامية الأخرى. فهي تتخذ من الدعوة الإسلامية نفسها نموذجاً يحتذى. 
ثم تعتمد على آراء كبار الأئمة والمصلحين المسلمين. ولا سيما على الآراء التجديدية التي صدع بها 
0 الحركة الاصلاحية السلفية» في القرن التاسع عشرء وفي بداية القرن العشرين» ولكتها تعتمد 
مجتمع إسلامي جديد أمثال حسن البناء وسيد قطب, وعبد القادر عوده. ومحمد الغزالي» ومصطفى 
السباعي » ومحمد المباركء وأبو الأعلى المودودي , وتقي الدين النبهاني. وغيرهم من قادة الحركة 
الإسلامية المعاصرة. 


ولا بد من الاشارة في هذا الصدد إلى التقاء الصحوة الإسلامية المعاصرة في سندها التاريخي 
يتراث الحركات الوطنية قي الأقطار العربية المختلفة. ٠‏ وهي حركات عرفت بطابعها الإسلامي, بل 
اتخل الكثير منها من الجهاد بمفهومه الإسلامي نذا أننانها في نضالها ضد الاحتلال الأجنبي » ونذكر 


يفيل 


هنا على سبيل المثال بالثورة المهدية في السودان» وبالمقاومة السنوسية في ليبياء وبشورة الأمير 
عبد القادر في الجزائرء» وبالجمهورية الإسلامية في الريف» وبانتفاضة الفلاحين في الجليل  191"5‏ 
9 ,؛ وبنشاط المجلس الإسلامي في القدس بقيادة المفتي الحاج أمين الحسيني» وبالمشاركة الفعالة 
للاخوان المسلمين في مصر وفي بلاد الشام في معركة فلسطين عام /144» وبالحركة المسلحة التي 
قادها الاخوان المسلمون في مصر ضد الانكليز في معركة الجلاء عن القئال» وبالثورة الجزائرية 
أيضاً. 

وأود قبل الحديث عن السند التاريخي إيراز الملاحظات التالية: 

أ برهنت الاحداث الكبرى التي تزعمتها حركات الصحوة الإسلامية على أنها تستند إلى 
رصيد عريق وثري» وأعنى بذلك ما يمكن أن نسميه بالثقافة الشعبية الإسلامية. وقد صمدت هذه 
الثقافة الشعبية أمام جميع محاولات المسخ والاضطهاد التي سلطها النظام الاستعماري. ثم تجاهلتها 
أغلب النظم الوطنية التي بعثت غداة الاستقلال» بل حاول بعضها بطريقة أو أخرى مقاومتها باسم 
«الحداثة», واللحاق بالركب الحضاري العالمي: ولكنها فشلت في سياسة «التحديث». ولم تدجح في 
تهذيب هذه الثقافة الشعبية.» وتجديد محتواها من دون قطعها عن سندها التاريخي والحضاري لتصبح 
عاملاً مساعداً على تحقيق حركة تحديثية عميقة وشاملة . 


ان الدراسات» والواقع الملكوسن تقس برهتا أيضا على أن مظاهر «الحداثة» التي تعتبرها تلك 
النظم من أبرز ما أنجزته خلال العقود الثلاثة الأخيرة بقيت منعزلة عن الثقافة الشعبية الإسلامية. 
ولا سيا في المستوى الفكري والحضاري» ول يتجاوز تأثيرها فثاتٍ اجتماعية قليلة تشكو من مظاهر 
الاستلاب, وتعاني أزمة الانبتات عن محيطها المجتمعي مع الملاحظة أنها فئات اجتماعية متنفذة 
سياسياً واقتصادياً في كثير من الأقطار العربية والاسلامية. 

إِنْ حركات الصحرة الإسلامية؛ وخاصة السنية منها تلتقي في سندها التاريخي ' وفي 
الزن المذهبية والفكرية. ولكنها تتباين في الاستراتيجية والدوافع. وإن اتفقت على الهدف. وهو 
إقامة الدولة الاسلامية . 

ج - نستطيع أن نطلق على كثير من الحركات الإسلامية مفهوم «دعوة دينية سياسية»» والسؤال 
الذي يطرح نفسه هناء ولا مناص من بحثه يوماً ما عندما تتوافر جميع المعطيات. هو: أليست 
هنالك حالات تستغل فيها «الدعوة الدينية» لتحقيق مآرب سياسية؟ ويمكن أن نطرح السؤال بصيغة 
أخري : إلى أي حد هنالك إيمان صادق بالمحتوى الديني للدعوة. والتزام به في صفوف القيادة رقحأ 
وعما؟ 

إن هذه القضية ليست جديدة؛ فلها جذور في تاريخ الدعوات الإسلامية» فقد تحدث ابن 
خلدون في القرن الثامن الحمجري عن الدّعاة الملبسين«"©. 


(11) يقول ابن خلدون في حديثه عن الدعوة الدينية: «. . . فإذا ذهب من الناس هذا المذهب وكان فيه محقاً ‏ 
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ولنعد الآن بقليل من التفصيل إلى أبرز معالم السئد التاريخي ‏ مذكرين بما لمحنا اليه قبل قليل 
من أن نقطة الانطلاق في هذا السند هي الدعوة الإسلامية في حياة الرسول عليه الصلاة والسلام» 
ثم في العصر الراشدي. وتلتقي الحركات الإسلامية المعاصرة في هذا مع الدعوات الدينية في العصر 
الوسيط مثل الدعوة المرابطية» أو الدعوة المهدية في العصر الحديث”": ولعله من البالغة تعميم هذا 
القول. ولكن الأمر واضح في تاريخ الحركات الإسلامية المعاصرة الكبرى مثل حركة الاخوان 
المسلمين» فهذا أحد الوجوه البارزة في صفوفها الأستاذ محمود أبو السعود يقول في تقديمه لترجمة 
كتاب ريتشارد ب . ميتشل الاخوان المسلمون: «الأغلب أن حسن البنا لم يرسم منذ البداية خمطة متكاملة 
للدعوة في جميع مراحلهاء بل انه تأر خطى المصطفى عليه السلام متشحاً بفطئة اللييب» وحذر الخصيف. بدأ يدعو 
الناس إلى الاسلام الصحيح الذي لا يرضى للمسلم ذلّة إل لله ولا استسلاماً إلا لقضائه وقدره»”"» ويضيفت: 
دوقد كان حسن البنا متأسياً برسول الله (ص) في كل خطوة من خطواته؛ وكل سياسة من سياساته»": مؤكداً على 
أن دعوة الاخوان هي امتداد للدعوة الإسلامية التي بدأها محمد (ص)”2)©2 وتستند بعد ذلك إلى آراء 
كبار الأئمة المجتهدين» وأصحاب الحركات التجديدية مثل الشيخ ابن تيمية» وتلميذه ابن قيم 
الجوزية» وكذلك حركة الشيخ محمد بن عبد الوهاب. ونشير في هذا الصدد على سبيل المثال إلى أن 
حركة الاخوان المسلمين في سوريا تعتمد اليوم على فتاوى الشيخ ابن تيمية في مقاومتها النظام 
القائم*" . 


أما الحركة الاصلاحية الإسلامية التي عرفها القرن التاسع عشر فهي تعتير بشتى تباراتها 3 
رائدة وتمهدة للحركات الإسلامية المعاصرة"") فقد كانت حركة الاخوان في الأقطار العربية متأثر: 
بجمال الدين الأفغاني, والشيخ محمد عبده. ورشيد رضاء وعبد الرحمن الكواكبي» وغيرهم من 
رجال الاصلاح» ولكنها تذهب إلى القول بأن اصلاحاتهم ناقصة. وغير كافية؛ إذ انهم عجزوا عن 
النظر الى الاسلام كوحدة متكاملة؛ أو كما قال حسن البنا: هم يكونوا جميعا سوى مصلحين دينيين وأخلاقيين 


> قصر به الانفراد عن العصبيةء قطاح في هوة الحلاك. وأما إذا كان من الملبّسين بذلك في طلب الرياسة» فأجدر أن تعوقه 
العوائقء وتنقطع به المهالك» لأن أمر الله لا يتم إلا برضاه واعانته والاخلاص له والنصيحة للمسلمينء, ولا يشك في 
ذلك مسلم. ولا يرتاب فيه ذو بصيرة». انظر: ابو زيد عيد الرحمن بن محمد بن خلدون, مقدمة ابن خلدون؛ 4 ج 
(القاهرة: لخحنة البيان العربي» ,)1١9436‏ ج 37 ص 714 وما بعدها . 

)7١١(‏ انظر في هذا الصدد دراستنا عن «المحتوى الاقتصادي للثورة المهدية» ضمن ابحاث: الندوة العالمية عن 
الثورة المهدية. جامعة الخرطوم, كلية الآداب» تشرين الثاني/ نوفمير 19485. 

(؟) ميتشلء الاخوان المسلمون.» ص 584 . 

.7١ المصدر نفسهء ص‎ )١1:( 

(715) المصدر نفسه. ص 79. 

(50) انظر الحوار الذي دار بين رئيس المحكمة وبين أحد المسؤولين عن حركة المعارضة الاسلامية في سوريا في 
بجلة: النذيرء العدد ٠١‏ (غرة شباط/فيراير .)١198١‏ والفتوى المعنية هناء تلك ألتي يكفر فيها ابن تيمية الفرقة 
النصيرية . 

(707) انظر عن الحركات الاصلاحية الحديثة بشتى تياراتهاء الدراسة المطولة المنشورة في: 

.اتنا 19 أء 146 .72 ,701.4 ,بلع .250 ,تعاعط'! عل عتلغوماع ١ط‏ 


١ 


تنقصهم النظرة في شمول الاسلام كا رآه الاخوان. وقيزوا به.2. وكان البنا يقبل في شبابه على قراءة مجلة 
المنار للمرحوم رشيد رضاء ووصفها بأنها: «من أعظم المؤثرات في خدمة الإسلام المعاصر في مصر وغيرها من 
البلادم"" , 

أما في سوريا فلا بد من الاشارة إلى تأثير رواد الحركة الاصلاحية السورية أمثال: جمال الدين 
القاسمي 1857/59 - 1915) ممثل المدرسة الحنبلية الجديدة, والطاهر الجزائري -1١851(‏ 
8)) وعبد القادر المغربي 18550 - 2)١965‏ وهو من أبرز أنصار التيار الذي يمثله حمال الدين 
الافغاني» ولا نغفل عن ذكر شكيب أرسلان 2))١1943-1879(‏ وكانت علاقته متينة بالشيخ رشيد 
رضاء وكذلك محمد كرد علي  18175(‏ "1461)» وأن اشتهر أكثر بدراساته الآدبية واللغوية» ولكن 
مساهمته في حركة اليقظة الإسلامية في سوريا معروفة» ويعتبر من أنصار الشيخ محمد عبده. 

ويرى قادة حركة الاخوان ومنظروها في مدارس الاصلاح هذه محاولات تجديدية حققت الكثير 
في المستوى الديني والفكري» ولكنها كانت بعيدة عن العمل والربط بين الفكر الإسلامي والواقع 
المللموس سياسياء واقتصاديا واجتماعياء ومن هنا نجد جمال الدين الأفغاني يحتل مكانة بارزة بينهم , 
ويعتبره الكثير منهم «الأب الروحي» لحركتهم لما عرف به من ايجابية في العمل وفعالية» أو قل لربطه 
الواضح بين الاصلاح الديني والسيامي» وكان البنا يُقرن به أكثر مما يقرن بغيره””». 

ومن المعروف أنه توجد مؤسسات اسلامية شهيرة مثل الأزهر. أو جامعة القرويين بفاس» 
وتوجد وزارات للأوقاف والشؤون الدينية» وكليات للشريعة. وغيرها من المؤسسات الإسلامية 
«الرسمية». فيا هو موقف الحركات الإسلامية المعارضة تجاه هذه المؤسسات» وخصوصاً تجاه دفقهاء 
البلاط». أي تجاه فئة «ر.جال الدين» المنفذين للسياسات الرسمية؟ 


حاول حسن البنا الاتصال بزعماء الأزمر لاقناعهم بضرورة التحرك بنجاعة وفعالية من أجل 
انقاذ الاسلام من الهوة التي تردى فيهاء ولكن أمله سرعان ما خاب؛ وأصبح يؤمن بعجز هذه 
المؤسسة الإسلامية العريقة؛ عن الدفاع عن الإسلام؛ ثم جاءت حركته تحدياً مباشراً لسلطة 
الأزهر» وكشفا لعجزه. ووجهت الاتبامات الى الأزهر ورجاله في كتابات مفكري الاخوان وقد أكد 
البنا نفسه أن فشل الأزهر كان راجعاً الى أنه خرّج متدينين يقرأون ويكتبون, ولم يخرج قادة 
روحاتيينء وهكذا نظر إلى علماء الأزهر كمعلمين غير أكفاء"”©, دوكان الدافع المباشر والخاص الذي حدا 
بالاخوان إلى توجيه هذه الاتهامات هو الاعتقاد بأن الأزهر سمح لحصر أن بوي في درك من الانحطاط والعجز في ميادين 
الدين والثقافة والسياسة والاقتصاد والاجتماع والتشريع والأخلاق» »2 وقد أتهم «العلماء» بالتحالف مع الطبقة 
الحاكمة. ومع الاقطاعيين» واتحدت مهم مصاحهم . فصمتوا عن الحديث عن مظاهر «الاستغلال» 


(18) ميتشل» الاخوان المسلمون. ص "47 . 
(159) المصدر نفسهء ص 445 . 
)١(‏ المصدر نفسة؛ ص 547 . 
)"١(‏ المصدر نفسه ص .76١‏ 
زفضة المصدر نقسهع ص 7509. 
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المجحجحف المنافي لمبادىء الإسلام؛ وتجاهلوا قضايا والعدالة الاجتياعيةو, وقل كتب الشيخ محمد 


الغزالي يقول: دإني أعرف رجالاً من شيوخ الأزهر يعيشون على الإسلام كما تعيش جرائيم البلهارسيا والانتكلستوما 
على دماء الفلاحين التعساءم9"© , 


إن هذا الموقف الذي وقفه الاخوان المسلمون من شيوخ الأزهر. ومن كل المؤسسات الدينية 
الرسمية؛ والعاملين فيها هو الموقف نفسه الذي تقفه الحركات الإسلامية في الأقطار العربية 
الأخرى . وإذا كانت لهجة النقد الموجه ني الماضي إلى هذه المؤسسات تتسم بالاعتدال. وهنالك 
علاقات مع بعض ممثلي الاسلام «الرسمي» فقد انقلبت اليوم إلى لحجة عنيفة» كاشفةٍ عن قطيعة 
مبائية بين أنصار التيارات الخديدة ضمن حركة الصحوة الإسلامية وبين «رجال الدين» المتعاونين مع 
الأنظمة الرسمية من رجال إفتاء؛ وقضاة شرعيين» وخطباء مساجدء ومرشدين دينيين» وموظفين في 
المؤسسات ذات الطابع الإسلامي. وأصحاب برامج «إسلامية» في وسائل الاعلام الرسمية» فهؤلاء 
جميعاً متهمون بالنفاق والارتزاق باسم الاسلام» وبأنهم يأكلون الدنيا بالدين» وهم أبعد ما يكونون 
عن الدعوة الإسلامية الحقة وعن الإسلام المناضل ضد اليف والظلم والنظم الطاغوتية , 


- الرؤية المذهبية والفكرية5”» 


نبدأ أولا بتلخيص «عقيدة جمعية التمدن الإسلامي2©”»6 وهي عقيدة تمثل دستور الجمعية 
الذي يتعهد به كل من ينتسب إليهاء فهو يؤمن: 

بأن الله أحد لا شريك له. وأن سيدنا محمد (ص) خاتم المرسلين إلى البشرية قاطبة» وأن 
الجزاء حق, وأن القرآن كتاب الله. وأن الإسلام هو القانون الشامل للدنيا والآخرة. 


ويتعهد بقراءة جزء من القرآن الكريم كل يوم » أو ما تيسر منه» والالتزام بالسنة. ودراسة 
سير ةالرسول. وسيرة أصحابه . 


- ويؤمن بأن الاستقامة والفضيلة والعلم من دعائم الاسلام. 


- ويتعهد بأداء العبادات» والبعد عن المتكرات. والالتزام بالفضيلة؛ والبعد عن الرذيلة» 
والتحلي بالفضائل الإسلامية. وروح المحبة والاخوة تجاه الآخرين» وعدم الالتجاء إلى المحاكم إلا في 
حالة الضرورة. 


(80) في كتابه: الاسلام المفترى عليه بين الشيوعيين والرأسياليينء ص 7؟: نقلاً عن: المصدر نفسهء ص 30م 
وما يعدها. 

(") نتحدث عن رؤية الحركة في هذه الفقرة. وفي الفقرة الموالية أثئاء مراحلها الأولى» وحسب النصوص التي 
تمكنا من الاطلاع عليها. أما الرؤية المعاصرة فسندرسها في القسم الأخير من هذا الفصل حين نحلّل «بيان الشورة 
الاسلامية في سوريا ومنباجهاء. 

(5*) كما وردت في: مجلة التمدن الاسلامي . السئة ؟ العدد 5 (5ه7١‏ ه). 


يفيل 


- ويتعهد بصيانة العادات الدينية» وشعائر الاسلام ولغته والعمل من أجل نشر العلوم 
والمعارف النافعة بين جميع طبقات الأمة. 

- ويؤمن بأن العمل فرض على المسلم. وان في ما يملكه حقاً للسائل والمسكين. 

- ويتعهد بالعمل من أجل كسب قوته والادخار لمستقيله, وأداء الزكاة و تخصيص قسط من 
دخله لأعمال البر والاحسان. والتعهد بتشجيع أي مشروع اقتصادي اسلامي نافع, وتشجيع انتاج 
بلده. وانتاج أبناء دينه ووطنهء ولا يتعامل في أعماله كلها بالربا ويبتعد عن مظاهر الترف 
والاسراف. 

- ويؤمن أن المسلم مسؤول عن أسرته يجب أن يسهر على سعادتها وعلى معتقداتها وأخلاقها. 

ويتعهد بنشر تعاليم الوسلام بين أفراد أسرته وبعدم ارسال أطفاله الى مدرسة لا تصون 
عقيلتهم وأخلاقهم , ويمقاطعة الصحف. والمنشورات والكتب. والمنظمات والجماعات» والنوادي 
المعادية للوسلام . 

- ويعتقد أنه من واجبات المسلم العمل في سبيل احياء مجد الاسلام عن طريق تدم شعوبه. 
والعمل بالتشريسع الإسلامي , وحمل رسالة الاسلام إلى الانسانية» وتربية العالم حسب مبادىء 
الإوسلام . 

ويتعهد بالتضحية مدى اللحياة بكل ما لديه من امكانات في سبيل تحقيق هذه الرسالة. 

- ويؤمن بأن جميع المسلمين يؤلفون أمة واحدة تربطهم العقيدة الاسلامية, وأن الاسلام 
أوصى أبناءه بفعل الخير للانسان. 

- ويتعهد بالسعي الحثيث ‏ ما استطاع إلى ذلك سبيلاً ‏ من أجل تقوية رابطة الاخخوة بين 
جميع المسلمين. والقضاء على مظاهر الخلاف بين طوائفهم . 

- ويؤمن بأن سبب تآخر المسلمين يعود إلى بعدهم عن ديغهم» وأن أساس الاصلاح يقوم على 
الرجوع إلى تعاليم الإسلام وأحكامه؛ وأن هذا ممكن إذا عمل المسلمون من أجل ذلك. 

ويتعهد باحترام هذه المبادىء واحترام كل من يعمل من أجلهاء وبأنه سيبقى دائياً مجنداً في 
خدمتهم » ما داموا على الحق. 

هذا النص يعكس رؤية جمعية إسلامية يغلب عليها طابع الارشاد الديني والثقافي. وإن شارك 
زعماؤها في الحركة السياسية. وحتى في قيادة التظاهرات الشعبية. 


أما النص الثاني الذي نورد فيا يلي أبرز أفكاره فهو برنامج الجبهة الإسلامية الاشتراكية9», 
ويخصص الفقرة الأولى للسياسة الخارجية» فيطالب: 


(5*”) نشر في جريدة: المتار الجديد (دمشق), 11494/11/11. 


18 


بالعمل من أجل تقوية العلاقات بين الأقطار العربية في جميع الميادين» والقضاء على الحواجز 
المعيقة عن تحقيق الوحدة المنشودة» وتقوية كل تحالف عرب يخدم مصالح الأمة العربية بعيداً عن 
تأثير السياسة الامبريالية» وعن سيطرة أعوانها في صفوف القادة والرؤساء العرب. 

تعديل ميثاق الجامعة العربية لتصبح أداة قوة وقائدة للأمة العربية . 
والعمل. واستغلال جميع امكانات الشعب من أجل تحرير الأرض المقدسة من المغتصبين الصهاينة» 
وابعاد كل السياسيين والعسكريين المبزمين في حرب فلسطين عن قيادة أي كفاح في المستقبل» وحل 
قضية اللاجئين بضمان عودتهم إلى وطنهم من دون أن يكونوا نحت سيطرة اليهود وسلطائهم . 

- تقوية التعاون المشترك بين البلدان الإسلامية»؛ في الميدان الثقاني والاقتصادي» وفي الميادين 
الأحرى. 

اقامة علاقات سياسية مع الدول العظمى على أساس المساواة» وصيانة مصلحة الأمة 
وسيادتهبا واستقلاهها. 


أما في ميدان السياسة الداخلية» فيطالب النص: 

- بصيانة السياسة الداخلية من التدخل الأجنبي » والمحافظة على النظام الجمهوري مع توزيع 
سلطات الدولة كا يحددها الدستور. 

يجب أن يتماشى الدستور الجديد مع شخصية الأمة. وأن يضمن الحريات العامة ويضرب 
على أيدي المتلاعيين بحقوق الأمة وآمالها واستقلاهها وأمواها. 


نزاهة الحكومة وقيامها على أساس دستوري يضع حداً لمظاهر التحكمء ويعترف بأن 
سياسة الدولة وشؤوها. 

2 اصلاح الادارة ا لحكومية, وتنظيفها من الرضرة والمحاباة, والقضاء على البيروقراطية الحكومية 
عن طريق تسريح العاجزين» وسلوك سياسة تقد تقشف في انتداب الموظفين في الحدود اللازمة مع تحقيق 
العدالة» وصيانة المصالح العامة. 

- تقوية الجيش معنوياً أخلاقياً ومادياء وانشاء مصانع لصنع سلاح يضمن للجيش القوة في 
مواجهة أي عدق والزامية التربية العسكرية لكل أبناء الشعب حتى يؤلف أبناء الأمة جيشاً احتياطياً 
مسلحاً يقف للدفاع عن الوطن ضد أي هجوم . 

ويطالب البرنامج في ميدان الاصلاح التربوي والاجتماعي : 


- بالنظر إلى الحقائق» وليس إلى المظاهرء والبداية بالضروري قبل الكمالي» ويجب أن يشمل 
الاصلاح أبناء الأمة دون تفرقة بين سكان المدن والريف وبين الأغنياء والفقراء» ومراعاة سعادة 


اخدل 


الطبقات الفقيرة قبل حاجة الأغنياء . 
صيانة العقيدة من الالحاد. واستقاء نظام الدولة وقوانينهبا من التشريع الإسلامي . والتراث 
العربي. 


- غرس العزة والنخوة ف روح الأمة وصيانة أخلاقها من ا ميوعة. وتوجيه الصحافة, 
والسيناء والبرامج الاذاعية لخدمة هذا الهدف. 

توحيد برامج التعليم في المدارس الحكومية والأجنبية الخاصة على أساسين قويين: الايمان 
بالله» والتمسك 5-5 الفاضلة» وعلى هذا الأساس تسعى المعاهد لتنشئة جيل يعي رسالة أمته. 
ويعتز بآدامهاء ويحقق سعادة الوطن» جيل موسوم بطابع التقدمية والرجولة. 

يجب على الدولة وشعبها أن يعملا بقانون التقشف الذي يحميهما من التبذير» ويجعل أموال 
الدولة تصرف في أبوامها النافعة مشل التسليح, والتعليم» والضيان الاجتساعي » وبالبرامج 
الاصلاحية . 

سن سياسة مالية واقتصادية للدولة تقوم على تقوية الدحل الوطني ‏ وتحسين وسائل الانتاج 
وفتح الأسواق العالمية في وجه البضاعة الوطنية» وتنظيم الاستيراد والتصدير بأسلوب يحمي أموال 
الأمة. ويمنع استيراد البضائع الكمالية» مع تخفيض عبء الضرائب على الجماهير الشعبية» وزيادة 
الضرائب التصاعدية على كبار الملاك والمتمولين. 

توزيع أراضى الدولة على صغار الفلاحين» وخريجي المعاهد الفلاحية» تحديد الملكية. 
وتحقيق العدالة الاجتاعية عن طريق رفع مستوى معيشة الشعب ف التعليم» والصحة» والتغذية, 
واقرار مبدأ الضمان الاجتماعي الضامن لكل مواطن الحق في التعليم» وفي الرعاية الطبية» وفي منحة 
الشيخوخة والبطالة. 

حماية مصالح العمال بطريقة تضمن مصالحهم, وتزيد في الانتاج» ومحقق التضامن بين 
العيال وأصحاب العمل . 

- العناية بالقرى. وبطرقاتهاء ومدها بالكهرباء والماء الجاري» والعمل. ويجب أن يتوافر في 
كل قرية مكان للعبادة ومدرسة» ومكتبة» ومستوصف صحي . وطبيب قار» أو متنقل. 

- الرفع من مستوى المرأة» وصيانة أخلاقها وفضيلتهاء والعناية بتعليمها لتصبح أما صالحة» 
وسيدة جيل متفوق. 

- تأميم المؤسسات الاقتصادية الأجنبية» لتصبح ملكاً للدولة. 

بعثك مؤسسة ة الزكاة لقاومة الفقر والجهل والمرض» ورفضع همستوى الأسر الفقيرة» ونحقيق 


خطط التنمية التي تعود أو على الطبقات الفقيرة ة بالنفع ومن أجل بعث مؤسسات اجتياعية 
للاجئين» وللمسئين» وللضحفاء أو للأيتام . 
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هذا النص يختلف عن النص الذي سبقه فهو برنامج سياسي. اقتصادي», اجتماعي تطرحه 
الجبهة الإسلامية بديلا عن السياسة القائمة آنذاك» ولكنه يكشف في الوقت نفسه عن رؤية إسلامية 
للمشاكل القائمة» وينم عن دلالات فكرية. 


أما المثال الثالث في هذا السياق فهو تحليل رؤية الاخوان المسلمينء» أو «ايديولوجيتهم»؛ كما 
ميل إلى تسميتها الدراسات السياسية والفكرية المعاصرة. 

لقد بينا في الحديث عن السند التاريخي أن الحركة السلفية التي عرفها القرن التاسع عشر تمثل 
ركناً أساسياً من أركان الرؤية الإسلامية لحركة الاخوان. ورأينا كيف أنها تتخذ من عصر الرسول» 
وعصر الخلفاء الراشدين تموذجا يحتذى باعتباره عصراً طبق فيه الإسلام الحقيقي» وبالتالي فهو حجة 
على أن الاسلام ليس ديئاً روحانياً ينحصر دوره في العلاقة بين الانسان وخالقه, كما يزعم البعض» 
بل هو دين عملي يمكن تطبيقه اليوم» كما طبق قبل أربعة عشر قرناً مع مراعاة معطيات المرحلة 
التارخية الخحالية. 

ثم تتبنى الحركة القرون الأربعة الأولى بصفة خاصة -شأنا في ذلك شأن الشركة السلفية ‏ 
باعتبارها تمثل العصر الذهبي للحضارة الإسلامية» وإن لم يطبق الإسلام خخلالها تطبيقاً كاملا. ٠‏ ثم 
تبدأ عصور الانحطاط. وعودة مظاهر الجاهلية» وهي مرحلة تسقطها هذه الرؤية من تاريخ المجتمسع 
الإسلامى . 


وتعود السلفية منذ نهاية القرن التاسع عشر إلى اليوم محاولة بعث عصر صدر الإسلامء 
وتطبيق الإسلام في أصوله, وفي قيمه وأخلاقه. كيا طبقته الدولة الإسلامية في المدينة في عصر 
الرسول» ثم في العصر الراشدي . 

ونلاحظ هئا: 


أ ان هذه الرؤية غير تاريخية» فهى تحذف بكل سهولة قروناً طويلة. 

ب - انها قد اكتشفت بنفسها مقاييس تخلفوالمجتمع الاسلامي » ولكن ذلك قد تم فيها نميل 
إليه بالمقارنة مع التقدم الأوروبي» أي بعد الهزة العنيفة التي أحدثها تأثير الحضارة الغربية في المجتمع 
الوسلامي فق نهاية القرن الثامن عشر» ولا سيا خلال القرن التاسع عش فانبرت الحركة السلفية 
محاولة إثبات أن أسباب التقدم الاوروبي قد عرفها الاسلام, بل ساعدته على ما حققه من ذيوع 
وازدهار كان له تأثير في الحضارات الأخرىء وني طليعتها الحضارة الأوروبية وذلك حين طبق 
المسلمون إسلام السلف الصالح . فهي تنظر إلى عوامل التقدم الاوروي نظرة أحادية الجانب» إذ 
تكاد تحصرها في القيم الأخلاقية التي اشتهر مها أغلب الأوروبيين من صدق» واخصلاص في العمل» 
واحترام المصلحة العامة. واحترام رأي الآخر وحريتهء واتباع أسلوب الشورى في معالجة قضايا 
المجتمع» وغيرها من القيم التي قام عليها مجتمع المدينة إلى نهاية العصر الراشدي مع ما رافق 
السنوات الأخيرة من خملافة عشمان من بداية مظاهر التحول والانحراف عن الأسس التي وضعها 
الرسول عليه الصلاة والسلام ودعمها أبو بكر وعمر من بعده. 


فين 


ونلاحظ أنه ليس هنالك اعتراف واضح بأن هذه القيم هي قيم الغرب, بل يتهم الغرب 
بالانحلال وطغيان المادة في أدبيات الحركة, ولكن إذا وجدت هذه القيم لدى فئات واسعة في 
المجتمع الغربي فهي في حقيقة الأمر قيم إسلامية أولاً وبالذات, والمجتمع الإسلامي أحرى بالعودة 
إليها عن طريق العودة إلى الإسلام» وبعث الدولة الإسلامية التي ستشرف على بناء المجتمع 
الاسلامي الكامل . 


ج ‏ إن الحركة الإسلامية اليوم» وكذلك الحركة السلفية بالأمس لم تطرح السؤال الخطير في 
تاريخ الاسلامء ألا وهو: لاذا ل يمكن تطبيق الإسلام الحقيقي تطبيقاً كاملا إلا في فترة قصيرة لا 
تتجاوز عمر الدولة الإسلامية في المدينة المنورة؟ ولماذا عجز المسلمون منذ ذلك التاريخ. وفي جميع 
المناطق الي أسسوا فيها الدول عن اعادة إحياء العصر الراشدي وحل المشكلة الكبرى في تاريخ 
الإسلام حال عملياً مان أعني مشكلة نظام الحكم ومؤسساته؟ 


قد يجيب البعض قائلا: لأن المسلمين انحرفوا طوال هذه المرحلة عن الإسلام الصحيح . 
ويتولد عن هذا الجواب سؤال آخر: هل من الممكن أن تنجح الحركة الإسلامية .اليوم, وعلى 
مشارف سنة ألفين في تحقيق ما عجز عنه المسلمون منذ ما يقرب من أربعة عشر قرناً. وفي ظروف 
داخلية وعاللية أيسرء وأقل تشعباً وتعقّداً؟ 


ونبادر مؤكدين أن الحركة الإسلامية تجيب بسرعة» وبدون تردد: نعم يمكن ذلك”0”, بل إن 
التطور الذي حققته الحضارة الكونية» تساعد الإسلام على إحياء رسالته الأولى. 


ويمثل النظام الإسلامي حجر الزاوية في الرؤية المذهبية للحركة» وتطرحه في الوضع العالمي 
اليوم بديلا عن النظامين السائدين في العالم: النظام الرأسإلي والنظام الشيوعي » فهو نظام يوحد بين 
المادة والروح: إذ ان الإسلام ليس ديناً بالمعنى الغربيء أي جملة من المبادىء الدينية» وأداء بعض 
الطقوس. وهي الصورة الخاطئة الي فهم بها الإسلام نتيجة الانحطاط والتخلف. بل هو دين 
ودولة. أي نظام مجتمعي متكامل . 

إن رائدين بارزين من رواد الحركة الاسلامية المعاصرة في سورياء وني العالم الإسلامي كله؛ قد 


ركزا على تحليل أركان النظام الإسلامي » هما: مصطفى السباعي ومحمد المبارك0©) ويمكن تلخيص 
هذه الأركان في النقاط التالية: 


- العقيدة وما يتصل بها من نظرة عامة إلى الوجودء وإلى خالقهء ومن نظرة إلى الانسان» وإلى 
العلاقة الي تربطه بخالقه قِ الدنيا والآخرة» وإل النبوة وغيرها من قضايا الكون. 


(17) انظر القسم المخصّص للبرنامج المستقبلي البديل في آخر هذا الفصل. 

(18) انظر لمصطفى السباعي : أخلاقنا الاجتماعية» ط ؟ (بيروت: المكتب الاسلامي. 19177)؛ أحكام الصيام 
وفلسفته في ضوء القرآن والسئةء ط ١‏ (بيروت: المكتب الاسلامي » ,)١9177‏ وهكذا علمتني الحياة : خواطر وأفكار, 
ط ؟ (بيروت: المكتب الاسلامي, “/141). انظر أيضاً لمحمد المبارك: نظام الاسلام: العقيدة والعبادة (بيروت: دار 
الفكرء »)1947٠‏ ودفلسفة العبادة في الاسلام.» مجلة المسلمون (أيار/ مايو 1466). 


لضن 


العبادة: وتأخذ معاني اجتئاعية في كتابات كثيرة من مفكري الاخوان» وقد وصف مصطفى 

السباعي الصوم بأنه تربية اشتراكية عملية. 
- النظام الأخلاقي » وقد احتل هذا الركن من أركان النظام الإسلامي مكانة بارزة في ذكر 

المصلحين الإسلاميين منذ القرن التاسع عشر إلى اليوم» وكأن في ذلك تأكيداً ضمنياً على أن التدهور 
الأخلاقي الذي يشكو منه المسلمون ناتج عن بعدهم عن دينهم» هذا البعد الكامن وراء انحطاطهم 
وتخلفهم. فالتدهور الأخلاقي سبب غير مباشر من أسباب التخلف, فلا غرابة ‏ اذن ‏ أن نجد 
القضايا الاجتماعية تعالج في كثير من كتابات قادة الحركة الإسلامية باعتبارها قضايا أخلاقية كا أن 
العبادات تعتير وسيلة ناجعة من وسائل رفع المستوى الأخلاقي دإن الصلاة تعبي عن الفحشاء 
والمنكر. . .6" , 

- التشريع الوسلامي الذي يقوم عليه تنظيم جميع شؤون المجتمع من حركية اقتصادية 
اجتاعية»ء ومن نظام دستوري وقضائي . ومن تنظيم للأسرةء وللمنظيات السياسية والمهنية, 
وغيرها من شؤون المجتمع . 

ونلاحظ في هذا الصدد أن تطبيق النظام الإسلامي لا يعني في نظر مفكري الحركة رفض 
الاستفادة من تجارب الآخرين في شتى المبادىء من علوم دقيقة, وآداب وفنون» وكذلك في ميدان 
التشريع كا ذهب إلى ذلك سيد قطب”». 

يعلق أحد الدارسين الأجانب على هذه الأركان قائلاً: هل يعني هذا حقاً نظاماً كاملا يمكن 
أن يطرح بديلا عن النظامين الرأسهالي والشيوعي. أم أن الأمر لا يتجاوز جمع جملة من المبادىء 
ليست مرتبطة مع بعضها بعضا بصفة منتظمة ومتسقة؟0“. 

على الرغم من أننا لا نتفق مع ما أراد أن يعبر عنه هذا التساؤل فإنه يعيد إلى الأذهان قضية 
أساسية تعترض سبيل الدارسين للرؤية المذهبية والفكرية لخر ! الإسلامية المعاصرة» وأعني ضعف 
العمل الفكري الاجتهادي؛ أو سمّه العمل «التنظيري» إن شئت. انطلاقاً من التراث الأصولي 
للاسلام بطبيعة الأمر. فقد برزت محاولات جادة خلال الخمسينات» ومطلع الستينات تمثلت في 
مؤلفات سيد قطب, ومحمد الغزالي. وعبد القادر عوده. ومصطفى السباعي . ومحمد المبارك. 
ومصطفى الزرقاء؛ ولكن هذه المحاولات قد تقلص ظلها في السبعينات. ولعل ذلك يعود إلى 
انشغال الحركات الإسلامية بالنضال السيامي اليومي» بل قل بالنضال السيامي المسلّح في بعض 
الحالات؛ وبما سلط عليها من موجات قمع واضطهاد في أغلب الأقطار العربية . 


إن الكتابات التي كتبها بعض مفكري الحركة عن التشريع الإسلامي نفسه تتناول غالباً 


فكرة القرآن الكريم «سورة العدكبوت» » الآية هع . 
20 .م ,كاتعلترث جعل ترطس ااعساط «عك عاتزاوط فسن عأومامء12 ,تعسداع ]1 


(81) المصدر نفسهء ص .١4١‏ 


انفينل 


مبادىء عامة. وليس فيها تحليل دقيق ومفصل لا تحتوي عليه أمهات التشريع الإسلامي من قواعد 
يمكن أن تسير على هديها المؤسسات السياسية الحديئة» وخصوصاً المؤسسات الاقتصادية بأنواعها 
المختلفة . 


إننا نجد تأكيداً على مبدأ المصلحة في دراساتهم» وأن الشريعة الإسلامية تسعى إلى حماية 
مصلحة الفرد ضمن مصلحة الجماعة» وتصون المصالح العامة للأمة. ونعرف أن مبدأ المصلحة 
العامة ركن أساسي من أركان التشريع. ولككن تحديد المصالح , وربطها بظروفها الاقتصادية 
والاجتماعية يحتاج إلى حركة اجتهاد نشطة يساهم فيها مختصون يجمعون بين المعرفة الدقيقة بعلم 
الأصول. وبالفروع أيضا في تراث الفقه الإسلامي بمختلف مدارسه وتياراته وبين ثقافة معاصرة 
عميقة ومتنوعة . 

إن عدد هؤلاء بين المفكرين الإسلاميين المعاصرين لا يزال نادرأء بل يشعر المرء بجزر بعد مد 
حين يقارن بين محاولات جدية نشرت في الخمسينات والستينات وبين ما صدر بعد السبعينات. 


إن قضية تطبيق الشريعة الإسلامية قد احتلت مكاناً بارزاً بين مشاغل الرأي العام في سوريا 
عام 145٠‏ عندما طالب الاخوان المسلمون بضرورة اعلان الاسلام دينا للدولة,» فقد بعث ذلك 
خوفا بين صفوف بعض الفئات الاجتاعية» وخشيت أن يعني ذلك تطبيق الشريعة الإسلامية؛ ويمثل 
هذا الخوف عاملا أساسياً من عوامل معاداة بعض الفئات الاجتماعية للحركة الإسلامية في جل 
الأقطار العربية أمس واليومء فهي لا تقف في وجهها لأسباب سياسية بالدرجة الأولى ‏ كما هو الشأن 
مثلا في موقف الأحزاب الحاكمة ‏ فهذه تقاومها لأنها تدرك جيدا أنها القوة الوحيدة التي تستطيع أن 
تنافسها في تجنيد الجماهير الشعبية وكسبهاء وتاليا سحب بساط الانفراد بالسلطة من تحت أقدامها. 
أما تلك الفئات فهي تخشى ‏ في حال وصول هذه الحركات إلى الحكم - أن تشرع في تطبيق الشريعة 
الإسلامية» ولا سيما في مَيدان العقوبات. 


وتصدى المرحوم مصطفى السباعي للرد على القائلين بأن تطبيق الشريعة يعني تطبيق الحدود 
الواردة في القرآن من قطع يد السارق ورجم الزاني قائلا: دإنهم يجهلون التشريع الإسلامي, لأن هدف 
الرسلام هو بناء مجتمع فاضل يضمن الرزق للجميعء وتزول فيه جمييع مظاهر الاحتياج؛ وبالتالي فلا توجد حاجة 
للسرقة. ولا يمكن تطبيق حد قطع اليد إلا في مجتمع مثل هذاء. ويضيف: «ان تطبيق هذا الحد يتطلب شروطاً يعسر 
توفرهاءء مشيرا إلى قاعدة درء الحدود بالشبهات”. وهذا يعني ضمنيا إقرار مبدأ صلاحية التشريع 
الإسلامي, ولكن التطبيق في ميادين حساسة, ومعقدة يمكن أن يؤجل إلى أن يشيّد المجتمع 
الإسلامي ا حقيقي ' جتمع الفضيلة والكئال. 

إن قضية تطبيق الشريعة مرتبطة بميدأ الدولة الإسلامية في استراتيجية الحركة الإسلامية, 
فالدولة الإسلامية تقوم أساساً على الشريعة الإسلامية» ولا يعني هذا أبداً إحياء مؤسسة الخلافة 
بمفهومها التراثي. وإنما يجب أن تقوم الدولة على أسس الشريعة. 


(51) المصدر نفسه. ص ١57‏ وما بعدها. 
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إن مبدأ سيادة الشعب مبدأ واضح . ومفهوم عرف مراحل من التطور في نظرية الدولة عند 
الاخوان المسلمين خصوصاً. فرئيس الدولة ينتخبه الشعب. ولكن يجب أن يتقيد في الوقت نفسه 
بتعاليم الإسلام . ويتصل يبمبدأ سيادة الشعب مبدأ آخر هوميداً الشورى» سنتف إن شئت 
«الديمقراطية الثورية». فهو مبدأ إسلامي تطرحه الحركة بديلاً عن «الديمقراطية الكذابة», 0 
بذلك الديمقراطية الغربية» وعن «الشيوعية المادية الفوضوية؛ مع الملاحظة أن التجربة العملية التي 
عاشها الاخوان المسلمون في سوريا أثناء المرحلة البرلمانية 0 موقفهم أكثر ايجابية من موقف 
زملائهم الاخوان المسلمين في مصر تجاه النظام البرلماني9" , وهذا الاختلاف في الموقف تلمسه فيا 
يتعلق بالأحزاب. فقد طالب حسن البنا بحلها بينها تعاون معها الاخوان في سورياء بل نجد وجهين 
بارزين من وجوههم: محمد المبارك» ومعروف الدوالبي قد شاركا ني تاسيس حزب الشعب عام 
20004 

إن حركة الاخوان في نظر مصطفى السباعي ليست حزباً سياسياً. وليست جمعية أيضاً على 
الرغم من شكلها الرسمي. بل هي تعبير عن روح كامنة في الأمة. هي ثورة تهدف إلى تغيير 
المجتمع . وهكذا برزر مفهوم «ثورة الاسلام» بين المفاهيم الجديدة ف لغة الخطاب السياسي عند 
بعض قادة الاخوان. 

والسؤال الذي يطرح نفسه هنا: هل هذا التطور يعبر عن تيار داخل الحركة؟ لقد بقيت فكرة 
الاصلاح هي الغالبة لدى القسم الأكبر في أوساط الاخصوان خلال تلك المرحلة التاريخية» وهوما 
ميل إليه على الرغم من ضرورة التفريق بين المراحل. ومهما يكن من أمر فإن الوضع قد تغير بعد 
السبعينات؛ كما سنرى ذلك من خلال تحليلنا ل «بيان الثورة الإسلامية في سوريا ومنباجها». 


 “‏ الرؤية الاقتصادية والاجتماعية 
نلاحظ بادىء ذي بدء: 
أ أن حركة الاخوان المسلمين في سوريا وخصوصاً بقيادة مؤسسها مصطفى السباعي - 
كان لما دور بارز في بلورة الرؤية الاقتصادية والاجتاعية للحركة الإسلامية عموماً"». 
ب ب إن هذه الرؤية قد تطورت مفاهيمها. فبعد الحديث عن أن العمل فريضة على المسلم. 


وأنه يجب عليه أن يدّخر للمستقبل» وأن يؤدي الزكاة» وأن يصن جزءاً من دخله لأعيال الير 
والاحسانء» وأن يشجع أي مشروع اقتصادي اسلامي » وأن يشجع الانتاج الوطني. ويبتعد عن 


(57) المصدر نفسه. ص ١55‏ وما بعدها 

(44) المصدر نفسهء ص .1١545‏ 

(14) قد لمحنا فيها سبق إلى محاولات جدية ظهرت غداة الحرب العالمية الثانية» وفي طليعتها كتاب: سيد قطب» 
العدالة الاجتباعية في الاسلام (القاهرةء 1456) 


الترف والاسراف. كما رأينا ذلك في عقيدة جمعية «التمدن الإسلامي» نجد أن الرؤية قد تطورت». 
واتضحت المفاهيم. وتجدّد محتوأها في برنامج «الحبهة الإسلامية الاشتراكية». فطالبٌ الدولة باعطاء 
الأولوية للضروريات قبل الكماليات». ومراعاةٍ سعادة الفئات الاجتماعية الفقيرة قبل حاجيات 
الأغنياء» وبالضرب على أيدي العابثين بأموال الدولة» وبسن قانون التقسّف». وتعميم نظام الضيان 
الاجتماعي ». واقرار حق المواطن في التعليم؛ وني العلاج المجاني» وفي منحة الشيخوخة والبطالة 
وطالب الدولة بالعناية بالمناطق الريفية خصوصا. 

ثم تأتي مرحلة جديدة مقترنةٌ باسم مصطفى السباعي فبرز مفهوم العدالة الاجتماعية في 
الاسلام وداشتراكية الاسلام» كيا عنون بذلك أشهر مؤلفاته. ويعالج موضوع الملكية في ضوء 
مفهوم «اشتراكية الاسلام) فيقول: إن المالك الحقيقي هو الله. «وللهٍ ملك الساوات 
والأرض . . . 04 , فملكية الانسان هي اذن ‏ منحة من الله لها وظيفتها الاجتماعية» ويتصرف فيها 
ضمن الحدود الي ضبطها الاسلام» فالغني الذي ينظر إلى ماله هذه النظرة يصبح مصدر خير 
للأمة, والاسلام يأمر الغني والفقير على التعاون في سبيل ير المجتمع. وتقدم الأمة. ويقر 
السباعي بأن الواقع المعاش بعيدٌ كل البعد عن هذه الروح الاسلامية؛ فالأغنياء هم أداة شر 
واستغلال. 


إن الملكية في الإسلام مرتبطة دائ بصيانة مصلحة الجباعة قبل كل شيء» لذا فإن الإسلام 
يحرم احتكار الثروة في أيدي زمرة من الناس» ويؤكد سيد قطب قائلا: «إن تجمع الثروة في أيدي فئة 
قليلة يؤدي إلى انفجار الفتئة بين أبناء الأمةو9» , 


ويعتمد السباعي على مبدأ الحَجُر على السفيه في التشريع الإسلامي «ولا تؤتوا السفهاء أموالكم 
التي جعل الله لكم قياما/ه*» ليذهب إلى امكانية الحد من كل قصف غير راشد في الملك. 


أما الزكاة فهي ركن أسامي من أركان اشتراكية الاسلام, ويتجاوز دورها أداءة فريضة من 
فرائض الإسلام لتصبح في ضوء الرؤية الاقتصادية والاجتياعية دعامة أساسية من دعائم نظام 
التكافل والتضامن في المجتمع الاسلامي. وهو يمشل مظهرا بارزا وعمليا من مظاهر اشتراكية 
الاسلام, بل هي في الوقت نفسه أسلوب من أساليب اشراك الفقراء في رأس مال الأغنياء. 

وهنالك مبدأ آخر من مبادىء اشتراكية الاسلام: وهو ملكية الدولة لقطاعات اقتصادية 
حساسة في حياة الآمة. كا يجوز لها التأميم في حالات استثنائية مثل الحروب, والكوارث الطبيعية؛ 
أو لصيانة استقلال البلاد من التبعية . 


ولا مناص من الاشارة إلى نقطة دقيقة ضمن الحديث عن الرؤية الاقتصادية, ونعني بها 


(5) القرآن الكريمء «سورة الحائية, » الآية لا؟ . 
(فقة 4 .م ,كط انرق «عمترط «طاعاة «عل عاتاتاوط هنم مذو مامعء10! رععصكواع جه 
)مغ القرآن الكريمء «سورة النساء » الآية 8 


هل 


موقفها من تقوية رأس المال باعتباره عاملا فعالاً في حركة التنمية والتقدم الاقتصادي. خصوصاً إذا 
علمنا أن الحركة الإسلامية عموماً ترفض قطعياً التعامل بالريا. 


إن هذه الرؤية حريصة على دعم رأس المال» ومن ثم جاء حل ابرام عقد بين الممول 
والمقترض يحدد علاقتهما في حالة الربح والخسارة فيصبح الوازع الذي يمرك الممول أكان فرداً أم 
مؤسسة هو الأمل قي الربح. وليس الفائض». وهو الأسلوب الذي تسير عليه اليوم المصارف 
الوؤإسلامية), مع الملاحظة أن التجربة في حاجة إلى دراسة مختصة دقيقة تنطلق من المارسة لمعرفة 
إلى أي حد تخدم هذه الصيغة سياسة التنمية؛ وتالياً مصلحة الآمة. 


أما الأسس الأخلاقية التي تستند إليها هذه الرؤية» فهي ما جاء في القرآن والسئة من مبى عن 
الميسرء والاسراف, والغعش» والاحتكار والسرقة» والغصم 3 والاضرارٍ بالغيرء وهو نبي - ١‏ 
الأفراد» والجماعات والمؤسسات, والدولة نفسها. 

وأود في نهاية هذه الفقرة لفت نظر القارىء إل المسائل التالية : 

كان للصراع الفكري مع تيار اليسار السوري. وخصوصاً مع الشيوعيين دور بارز في اهتمام 
قادة الحركة الإسلامية بقضايا العدالة الاجتراعية؛ ثم بمحاولة بعث تيار اشتراكى ‏ اسلامى, فقد 
كتب محمد المبارك في مجلة المنار: ايجب القضاء على روح الشيوعية عن طريق نظام اشتراكي ‏ إسلامي ,0*3 , 

- إن الرؤية الاقتصادية للحركة الإسلامية ترفض فكرة الصراع الطبقي. وتعتير الجميع 
عاملين سواء أكانوا عمالا أم أرباب عملء ولكن لليسار الإسلامى المعاصر مرقفاً آخر تجاه هذه 
القضية على الرغم من أن هذا الموقف لم ينضج نظريا. 

إن المد الاشتراكي الذي عرفته سوريا غداة الحرب العلمية الثانية» ولا سما بعد هزيمة عام 
ل( يؤثّر في الرؤية الاقتصادية والاجتماعية للحكومة الإسلامية فحسبء بل أثّر أيضاً في 
الأحزاب السياسية فأضاف وحزب البعث العربي» إلى اسمه عام ١17‏ وصف «الاشتراكي» فأصبح 
يسمى «حزب البعث العربي الاشتراكي». وأسس فيصل العسلي عام 1448 «الحزب التعاوني 
الاشتراكي»» وأسس الاسلاميون عام ١954‏ «الجبهة الاسلامية ‏ الاشتراكية», وني عام 146٠‏ 
أسس أكرم الحوراني «الحزب العربي الاشتراكي) . 

إن محاولة الببحث عن أسس اشتراكية في الإسلام ليست خاصة بالحركة الإسلامية؛» بل نجد 
كثيراً من الأحزاب السياسية الحاكمة ذات الميول الاشتراكية قامت بالمحاولة نفسها مثل «الاتحاد 
الاشتراكي» ف مصر والسودان» ودجبهة التحرير» ف الجزائر. وذهب قادة اليمن الديمقراطية شوطا 

(44) هنالك بعض الدراسات اللحدية التي تحاول أن تؤسس القاعدة الإسلامية هذه المارسات انطلاقاً من التشريع 
الاسلامي . انظر في هذا الصدد بعض الأبحاث الصادرة عن «المركز العالمي للاقتتصاد الاسلامي» التابع لجامعة الملك 


عبد العزيز بجدّة. 
(60) المخارء .1854/1١/54‏ 


فنا 


أبعد في محولة تنظيرية للتوفيق بين الاشتراكية العلمية والاسلام! 

بعد أن يدرس المرء سمات الرؤية الاقتصادية الاجتاعية للحركة الإسلامية في سوريا بالذات 
فإنه يجد نفسه مضطراً إلى طرح السؤال التالي: إلى أي حد تعير هذه الرؤية عن مصالح «طبقة 
البورجوازية الصغيرة» في تناقضاتها مع نفوذ الرأسمال الأجنبي من جهة؛ وسع ضغوط «طبقة 
البورجوازية الصناعية والتجارية» المحلية من جهة ثانية مع التذكير بأن «البورجوازية الصغيرة» تحتوي 
على فتات سكان المدن بالدرجة الأولى؛ وهي تالياً مثل الأمّ المتين لنشاط الحركة الإسلامية . 


ثالثاً: الرؤية السياسية للحركة الاسلامية وفاعليتها 
في حاضر الوطن العربي ومستقبله 


تعكس هذه الرؤية السياسية الاستراتيجية والتكتيك في الوقت نفسه. فهي تنطلق ‏ من دون 
ريب من أصول الدعوة الإسلامية» ومن تراث الفكر السياسي في الإسلام» ومن التجربة التاريخية 
نفسهاء ولكنها تعتمد على معطيات المرحلة المعاصرة» وعلى ظروف سياسية واجتاعية في بلد معين. 
وفي فترة محدّدة» فهى ليست مجرد رؤية نظرية مطلقةء بل للواقعية» ولتكتيك العمل اليومى شأنهما 
الكبير؛ ولكن من تميزاتها ان السياسة «جزء من العقيدة» وان الاسلام الذي فرغ الاخوان أنفسهم للدعوة اليه 
وتطبيقه» يحتم عليهم أن يصلحوا المجتمع الذي يعيشون فيه. وحدد لهم حقوقهم وواجباتهم إزاء الحاكم. ويأبى عليهم 
الخضوع للظلم والاستبداد والذل والصغان»”. 

وقد عرف البنا دعوة الاخوان بأنها «رسالة سلفية وطريقة سنية» وهيئة سياسية, ومنظمة رياضية» 
ووحدة ثقافية تعليمية» وشركة اقتصادية» وفكرة اجتماعية»”"» وتتجاوز رسالة هذه الرؤية السياسية إصلاح 
الوضح الداخلي في قطر معين. أو حتى اصلاح المجتمع الاسلامي كله لتلتقي مع الرسالة العالية 
للدعوة الاسلامية. ويحتاج تحقيق هذه الاهداف الى مراحل تحددها استراتيجية الحركة» فقد تَوججه 
مؤْسّس حركة الاخوان في مصر حسن البنا مرة الى أعضاء الجمعية قائلاً: «وفي الوقت الذي يكون فيه 
منكم - معشر الاخوان ‏ عدد ثلاثياثة كتيبة قد جهزت كل منها نفسها روحياً بالايمان والعقيدة. وفكرياً بالعلم والثقافة» 
وخسمياً بالتدريب والرياضة. في هذا الوفت طاليوني بأن أخوض بكم اجاج البحار. وأقتحم بكم عنان السماء » وأغزو 
يكم كل عنيد جبار فإنني فاعل إن شاء اللهع5” , 

إن رؤية الحركة الاسلامية في سوريا واضحة ومحددة تجاه كثير من قضايا السياسة الداخليّة, 
والخارجية» ولكئنا سنكتفي في هذا الفصل بتحليل موقفها تجاه قضايا نموذجية؛ وذات فعالية واضحة 


(01) انظر «مقدمة» الترجمة من: ميتشل» الاخوان المسلمون, ص 7". 
,6" المصدر سه ص 816. 
فده المصدر تفسه ص /ا8. 


لاون 


حاضراً ومستقبلاء ملاحظين في الوقت نفسه أننا ستحلل في خاتمة الدراسة عدداً من القضايا انطلاقاً 
من بيان «الثورة الاسلامية ف سوريا ومنباجها» . 


داهجلا-١‎ 


ما هي الوسائل الي ستحقق بها الرؤية السياسية أهدافها؟ يتضح من دراسة أدبيات الفكر 
السياسي للحركة أن هذه الوسائل تكاد تنحصر في: ‏ الدعوة؛ ‏ العمل السياسي؛ ‏ الجهاد. 

ونظراً لما تحتله فكرة الجهاد في المرحلة الخالية في حياة الجميركة فق اشوريا من ختطورة أروثنا 
الوقوف عندها قليلاً. 

إن ما تسميه الحركات الثورية اليسارية «العنف الشوريٍ هو ما يطلق عليه في صفوف 
الاسلاميين «الجهاد». والجهاد فرض على كل مسلم. ويتخل أشكالاً مختلفة في عالم الفعل من الجهاد 
بالعلم والقلم الى اللتهاد بالرشاش والصاروخ. فالداعية يجحاهد, والقابسع فق سجون النظم الحائرة 
مجاهد والفدائي الذي يباجم دورية اسرائيلية في جنوب لبنان» أو سوفياتية 3 أفغانستان مجاهد, 
وأفراد المجموعة التي شاركت في قتل السادات من المجاهدين» والفرق المسلّحة التي تقاتل نظاماً 
طاغوتياً في قطر من الأقطار العربية هي أيضاً فِرَق جهادء ومن يسقط من أفرادها في ساحة المعركة 
فهو شهيد لا فرق بينه وبين زميله الذي سقط في ساحة المعركة في جبال أفغانستان. أو في جنوب 
لبنان. 

ومن شعارات الاخوان في الاجتماعات العامة هتافهم دالله غايتناء والرسول زعيمناء والجهاد سبيلناء 
والموت في سبيل الله أسمى أمانيناء الله أكبر, الله اكب وما يسمّى «العنف الديني» في لغة الخطاب 
السيامي الاجنبي أو العربي هو عند الاسلاميين «جهاد» . 


وقد برزت فكرة الجهاد ضمن الرؤية السياسية للحركة الاسلامية في سوريا أثناء معركة 
فلسطين عام 1444» وأخذت في التطبيق صيغاً متنوعة؛ بل طالب مصطفى السباعي الأقليات 
المسيحية أن تساهم في الجهاد ضد الصهيونية باسم المسيحية. 

أما اليوم فإن «الثورة الاسلامية في سوريا» تعتبر نفسها حاملة لواء الجهاد وهي تتجه في 
بيانها الى المواطنين قائلة: دإن الثورة الاسلامية المعاصرة إذ تحمل على عاتقها عبء الجهاد لاعلاء كلمة الله تعالى» 
وتحكيم شريعته في الأرضء ضماناً لسعادة الانسان في الدنيا والآخرة» وإذ تتحمل وطأة الحجمة الظالمة التي يشئها عليها 
أعداء الله وأعداء الانسان في الداخل والخارج» تجد من ثقتها بتحقيق وعد الله تعالى ما يدعوها إلى أن تبشركم بأن 
المد الاسلامي المتصاعد في كل مكان : ماض في طريقه. حتى يتحقق النصر المؤزّر لهذا الدين بعون الله على كل قوي 
الشر والظلام والجاهلية المقيتة»9©. ويذهب بعض الباحثين الى تفسير ظاهرة «العنف الديني»: وتخضصوضا 
في مصر وسورياء وكذلك ف العراق. ولشيراً في ليبيا بأنها رد فعل طبيعي ضد موجة الاضطهاد"©, 


(05) بيان الثورة الاسلامية في سورية ومنباجهاء» دمشق» 9/١١/٠1918ء‏ ص .١‏ 
(0ه) انظر: .8 .صم ,1928-1982 ,ءا«تزى اع عأمنزوط :كاه «للاعلات عن 17 ععرآ رلسقطء1ل8 أء مده 


أطينل 


إن هذا التفسير مصيب في بعض جرانبه من دون شك. ولكن أسباب ظاهرة «العنف الديني» 
أعمق وأشد تعقيداً من هذا التفسير السريع . ونخطىء ء كثيراً حين نفضل بين ظاهرة «العنف الديني» 
وبين ما تعانيه الج ماهير الشعبية من أعباء اقتصادية مرهقة وخصوصاً منذ مطلع السبعينات» لي 
الفترة الى اشتدت فيها موجة «العنف الديني». أليس «العنف الديني»: أو سمه «الجهاد» إن شئت 
يمثل صيغة جديدة من صيغ الصراع الطبقي؟ 


5 الاسلام والدولة 


إنها معركة قديمة في سوريا بين السلطة وأحزاب اليسار وبعض الفئات النخبوية من جهة,. وبين 
الحركة الاسلامية؛ باعتبارها تعبيرا عن الرأي العام الاسلامي. أي رأي عام الاغلبية الساحقة 
لسكان البلاد من جهة ثانية» ويشتد أوارها كلا وضع دستور جديد للبلاد» فقد قادت الحركة 
الاسلامية حملة شعبية عام 145٠‏ جمعت آلاف الامضاءات في مختلف المدن السورية للمطالبة 
بغرورة نص الدستور على أن الاسلام هوالدين الرسمي للدولة, وليس دين رئيس الدولة 
فقط 09 

إنها قضية أساسية مبدئية بالنسبة للحركة الاسلامية ولكن وجود طوائف ديئية مختلفة قد عقّد 
القضية في سوريا بالذات بالرغم من ان عدد المسلمين يبلغ حوالى تسعة أعشار السكان”“. إنه من 
الطبيعي ‏ إذن ‏ أن تطالب الحركة الاسلامية بأن يكون الاسلام دين الدولة الرسمي, ولكن قادتها 
حرصوا في الوقت نفسه على تأكيد ضرورة احترام الاديان السماوية الأخرىء واحترام العقائد 
والشعائر. 


أما حجة السركات المعارضة لرأي الحركة الاسلامية مثل حزب البعث. والحزب العربي 
الاشترا اكي» والتيارات الفكرية الاخرى المطالبة بإقامة «دولة علمانية» فإنها تكاد تنحصر في أن 
تنصيص الدستور على أن الاسلام هو دين الدولة يحرك المشكل الطائفي ‏ وقد يتطور الوضع فيؤول 
الى حرب أهلية , 


ونلاحظ في هذا الصدد أن الحركة الاسلامية واعية خطر الفتنئة الطائفية» ولذا فإننا نجدها 


حريصة في سياستها على تجاوز المشكل» مؤكدة على عوامل وحدة سوريا 00 6 تجلى ذلك 
خلال معركة فلسطين عام 2154/8 وأثناء الاتتخابات البرلانية عام .1١944‏ وخشيت التيارات 


(01) وثيقتان ثمينتان تعكسان موقف الحركة في هله المرحلة هما: العدد الخاص من المثار الجديدء الصادر بتاريخ 
190؛ وتصريح لمصطفى السباعي نشرته المجلة نفسها في عددها الصادر بتاريخ 9/؟5/٠1965.‏ 

(لاه) إن أغلب السكان هم من المسلمين السنة. وتوجد طوائف اسلامية أخرى تمثل حوالى ٠١‏ بالمائة. 
المسلمون: سنة 87 بالمائة؛. علويون ١١‏ بلمائة؛ دروز ه," بالمائة» اسماعيلية ١‏ بالمائة وشيعة ٠,‏ بالمائة. أما 
المسيحيون بشتى طوائفهم فعددهم حوالل ٠٠‏ من مجموع السكان الذين بلغ عددهم في كانون الثاني/يناير 
كلك دولل[ 


الخال 


المعارضة لمطلب الاسلاميين أن يؤدي تحقيق طلبهم إلى خطوة ثانية في ما بعد أي الى محاولة تطبيق 
الشريعة الاسلامية, وقد رأينا رد مؤسس حركة الاخوان مصطفى السباعي على هذه الحجةء 
ملاحظين في الوقت نفسه أن ادل حول هذه النقطة أجير الحركة على توضيح موقفها حول 
المشكل» وعلى اجتهاد مفكريها في قضايا حساسة, اذ بلغ بهم الأمر الى التصريح بأن الحدود 
المنصوص عليها بصريح العبارة في القرآن لا يمكن تنفيذها ما لم يشيّد المجتمع الاسلامي الكامل كما 
لمحنا الى ذلك سلفا. 

ولا بد من الاعتراف في هذا الصدد بأن الحركة الاسلامية قد نجحت في جالها ضد انصار 
الدولة العلمانية وبخاصة حين ربطت بين الاسلام والعروية© 00 يمثل ايضاً اساسا متيناً من 
أسس القومية العربية لا يقل شأنا عن اللغة» والتاريخ المشترك» ثم أن أغلبية العرب مسلمون» وان 
دساتير جل الأقطار العربية تنص على أن دين الدولة الاسلام ‏ 5 فسيكون تنصيص الدستور 
السوري على ذلك عاملاً جديداً من عوامل التقارب والتعاون بين الأقطار العربية. 


إن هذا الاتجاه يمثل سمة اخرى من سهات الحركة الاسلامية في سورياء وقد كاد فعلاً أن 
يؤدي الصراع حول هذه القضية الى اندلاع فتنة أهلية كي اعترف بذلك مصطفى السباعي نفسه"©, 
ولكن مرونة أسلوب العمل السياسي للحركة مكنتها أولً من المصول عل اصرات اغلية د 
اللجنة الدستورية 15 ضد 0١‏ لفائدة الفقرة الأولى من الفصل الثالث» وهي الفقرة الج 
على أن الاسلام هو الدين الرسمي للدولة» ثم ثانياً من التصويت لفائدة تعديل الفصل نفسه بعد 
طرحه للنقاش من جديد إثر تأليف حكومة جديدة في 4 حزيران/ يونيو 140١‏ برئاسة ناظم 
القدسي . 

ثم أن القضية عرفت تطوراً خطيراً في المراحل التالية لهذه المرحلة؛ ولا سيما حين تتتجاهل 
المشاريع الدستورية الجديدة النص على أن الاسلام هو دين الدولة الرسمي, «ان دستور الوحدة مع 
سوريا خخلا من الشعار القائل بأن الاسلام دين الدولة السرسمي:9©) وتسبب ذلك في ردود فعل في مصر 
وسوريا معا. وعادت القضية من جديدء لما أعلن عن مشروع الدستور الجديد الذي أجري حوله 
استفتاء في ١7‏ آذار/ مارس 19177 وجاء خاليا ما تطالب به الحركة الاسلامية والمسلمون عامة مئل 
سئوات طويلة فاندلعت تظاهرات شعبية يومى ١‏ و6”“” شباط/ فبراير في دمشق. وحلب. وحماه 
تخللتها أحداث دامية؛ إذ سقط عدد من الضحايا في صفوف الحركة الاسلامية". ومن المفيد أن 
نذكر هنا بأن حركة المعارضة لم تقتصر على الحركة الاسلامية المعروفة بمعارضتها للنظام» بل انضم 


(58) انظر في هذا الصدد: القومية العربية والاسلام: بحوث ومناقشات الندوة الفكرية الى نظمها مسركز 
دراسات الوحدة العربية (بيروت: المركزء ١98١)؛‏ ومحمد أحمد خلف اللهء العروبة والاسلام (الكويت: رابطة 
الأدباء في الكويت» 19875). 

(09) انظر: المثار الجديد. .196٠ ///17١‏ 
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(81) انظر: 19 ,عالالل ع2 ءاملاك علاء لاز 


1١4.١ 


اليها ايضاً «العلماء». وأساتذة كلية الشريعة في جامعة دمشق. وما زاد الطين بلة أن الصيغة الأولى 
للمشروع ‏ كرا علمنا ‏ لا تشير الى دين رئيس الدولة. ثم تدخحل الرئيس السوري تحت موجة رد 
الفعل هذه لتدارك الأمرء فأصبحت الصيغة الجديدة تنص على أن دين رئيس الدولة هو الاسلام» 
ولكنها لا تنص على أن الاسلام هو دين الدولة الرسمي . 000 

ونشير في هذا الصدد الى ان دستور عام 1917/7 متأئر بدستور حزب البعث تأثرا كبيراأ”؟©. 


" - المشكل الطائفى 


انه مشكل قديم وخطير في المجتمع السوري» وني منطقة بلاد الشام كلهاء إذ كان منذ بداية 
العصر الحديث منفذاً تدخلت منه القوى الغربية في شؤون المنطقة باسم حماية مصالح الطوائف. 
واستغله الاستعمار البريطاني والفرنسي . وازداد الأمر خحطورة ف المرحلة المعاصرة بعد قيام الكيان 
الصهيوني؛ واستغلاله للمشكل الطائفي في المنطقة لتفتيت الوحدة الوطنية واضعاف البلدان العربية 
المتاخمة لهء وفي طليعتها سوريا باعتبارها تمثل القوى الأولى في المنطقة التي يحسب لوزنها العسكري 
والسياسبي حساب. 

وتفاقم الأمر بعد اندلاعر الحرب الآهلية اللبنانية» وأصبح خطر بلقنة منطقة بلاد الشام عن 


طريق إثارة الفتن الطائفية خطراً حقيقياً يجب على كل عربي غيور على مناعة الأمة العربية» ووحدة 
أرهها نان يذ لد النن سان . 


وأخذ المشكل ضمن قضايا السياسة الداخلية السورية منعرجاً جديداً منذ عام 19107١‏ 
خصوصا. فقد أصبحت المعارضة السياسية تتهم النظام بفقدانه لأسس الشرعية» واعتياده على 
الطائفية في حكم البلاد. 

فم هو موقف الحركة الاسلامية من المشكل الطائفي؟ 

ذكرنا في ما سبق أنها كانت منذ البداية واعية بالمشكل». وحريصة أن تتعاون في برامجها 
السياسية, وفي حملاتها الانتخابية مع ممثلي الطوائف الدينية الاخرى. فقد تحدثنا عن ترشح 
شخصيتين مسيحيتين ضمن قائمة ئمة الجبهة الاسلامية الاش شتراكية عام 8 . وقد صرح محمد 
المبارك ف ندوة صحافية اثر انتخابات عام /ا14 قائلا: «يجب علينا العمل من أجل تقوية جميع الأديان. 
الإسلام والمسيحية معاء فكلاهما يدعو إلى التسامح والاخوة والعدالة» نحن نريد نبضة الإسلام» وليس إحياء العصبية. 
إننا نريد على هذا الأساس التعاون مع جميع النواب مسلمين كانوا أم مسيحيين, وح مع اليهود ما داموا غير 
صهيونيين». وألح مصطفى السباعي في الحملة الانتخابية عام 0 على ضرورة التضامن بين 
المسلمين والمسيحيين» [ إذ ان الدين لا يعني العصبية أو الطائفية. شرا إلى أيدي القوى الامبريالية 
وراء الحرب الأهلية عام 48 وقد رأينا رده على العلمانيين لما عارضوا مبدأ تنصيص الدستور على 
أن الاسلام دين الدولة الرسمي بحجة أن ذلك يحرك المشكل الطائفي . 


(؟05) انظر: 12 © 53 .م ,(1978 رعمهةع! عل كعمتقا لكوع تهنا معدمووط :وتيدط) عجري ها ,غ00هه1 عممتلتطط 


فك لنت 


ومن المفيد أن نتعرف في هذا الصدد الى موقف المعارضة الاسلامية في سوريا اليوم من 
القضية. انها تتبرأ من الطائفية. وجاء في «بيان الثورة الاسلامية في سوريا ومنباجها»: 
دوحول هذه القضية الخطيرةء فإن الثورة الاسلامية تود أن تكون واضحة في موقفهاء صادقة في حكمها 
ومتحليلهاء ى) تود أن تواجه هذه المشكلة بصراحة تامةء لأن الالتفاف من حوفا وتجاهل وقعها وآثارها المخيفة:» سيزيد 
المشكلة تعقيدا والخطر تفاقما. وسيكون السكوت على المارسات الطائفية المفضوحة: والتي بلغت حد الاثارة والتحريض 
خيانة للقضية لا تعدلها نخيانة . 
إن الثورة الاسلامية ترى في بروز الاتجاهات الطائفية منذ بواكيرها في التاريخ الاسلامي مؤشراً على السقوط 
والانبيار. ولذا فقد وضعت في حسابها منذ البداية أن تتجاوز هذه الاتجاهات الضارة» ولا سيها أن أسبابها ودواعيها قد 
زالت منذ زمن بعيد. . .ع9 , 


4 الحركة الاسلامية وقضية فلسطين 


من الطبيعي جداً أن تحظى القضية الفلسطينية بمكانة بارزة في برامج الحركة الاسلامية في 
سورياء ولا يعود ذلك الى ما للقدس عامة» وللمجسد الأقصى بخاصة من مكانة في نفوس 
المسلمين فحسب. بل لما تتبوأه قضية فلسطين من منزلة خاصة لدى الرأي العام السوري» 
ولامتزاجها في الفكر السياسي السوري المعاصر بقضايا سوريا نفسهاء فقد أصبح من الصعب اليوم 
الفصل بين القضايا السورية البحتة وقضية فلسطين., ولهذه الظاهرة أسباب متعددة لا جال لشرحها 
هنا . 


برز دور الحركة الاسلامية السورية في الدفاع عن فلسطين قبل الحرب العالمية الثانية لما قدمته 
من مساعدة للحركة الوطنية الفلسطينية» وتواصل هذا الدور غداة الحرب» فنظم الاخوان المسلمون 
إث تأملينين حركتهم حملة كبرى عام 1141 ضد قرار تقسيم فلسطين؛ وطالب مصطفى السباعي 
القادة العرب بانتهاج سياسة عملية عوض المؤقرات والخطبء وتتمثّل هذه السياسة في تعبئة الشعب 
وتسليحه استعدادا للدخول في معركة مسلحة ضد الارهاب الصهيوني. ونظم الاخوان اجتماعاً 
شعبياً في الجامع الأموي يوم 1957/4/17 اعلنوا فيه الميثاق الوطني وتنص أبرز بنوده على : 
د اعلان استقلال فلسطين. وتأسيس دولة عربية فلسطينية. 
مقاومة اية دولة تساعد بشكل من الاشكال العدو الصهيون ‏ 
- الشروع في تأليف وجيش التحرير العربي لانقاذ فلسطين». 
مقاومة المخطط الامبريالي لبعث مشروع سوريا الكبري». 
وتعاونت الحركة مع القوى السياسية الأخرى ‏ وبينهبا حزب البعث ‏ من اجل تحقيق بنود هذا 
الميئاق. ثم أسست بالتعاون مع تيارات أخرى «اللجنة الموقتة للدفاع عن فلسطين» وكان من بين 


(1) «بيان الثورة الاسلامية في سورية ومنباجهاء؛ ص 4 - 1١‏ . 
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اعضائها صلاح الدين البيطار تمثلاً لحزب البعث. ونلاحظ هنا أن حزب البعث قد أصدر بياناً في 
0١‏ أعلن فيه عن استعداده للتعاون مع جميع المنظمات الوطنية من أجل تنظيم الجهاد 
لتحرير فلسطين. 

وأعلنت الجمعية الجهاد بالدم والمال على غرار القرار الذي اتخذته جمعية الاخوان في مصر. 
وفتحت فروعها لتسجيل المتطوعين للجهاد. وأعلنت يوم 1947/١١/4‏ عن تأليف الكتيبة الاولى. 

ثم توالت الاحداث إثر الاعلان عن قرار التقسيم يوم 749 تشرين الثاني/ نوفمبر ١1841‏ 
فأصدرت حركة الأخوان يوم ١‏ كانون الأول/ ديسمبر بياناً هاجمت فيه القوى الامبريالية وعملاءها 
في المنظمة» وطالبت العرب والمسلمين بالدخول في حرب ضد الكيان الصهيوني الجديد. 

وهكذا احذت فكرة الجهاد في الرؤية العقيدية والسياسية للحركة الاسلامية طريقها الى التنفيذ 
في معركة فلسطين فتواصلت حملة تسجيل المتطوعين, وتدريبهم و وتسليحهم » وكانت مشاركة الحركة 
الاسلامية في معركة فلسطين مشاركة فعالة سجلتها وثائق الكفاح الشعبي العربي في معركة فلسطين 
عام .١1548‏ 

ونشير هنا: 

أولا ‏ الى أن الحركة الاسلامية كان لما الدور الأول في سوريا في تنظيم حركة الجهاد في سبيل 
الب 

ثانيا- إلى بروز وحدة الحركة الاسلامية في المنطقة كلها أثناء المعركة فوق الأرض الفلسطينية . 


رابعاً: البرنامج المستقبلي البديل 


إن كثيراً من الناس» وكثيراً من المسلمين أنفسهم يقفون من الحركات الاسلامية موقف حذر 
وتردد, إن ل نقل موقف رفض وعداء. خصوصاً في صفوف فئات اجتماعية معينة دشرا 
المستقبل» أي عندما تصل هذه الحركات الى الحكم . ٠‏ فهم يعترفون ها بمواقفها الوطنية» وباستقامة 
اتنصارهاء وتفانيهم في خدمة الاسلام » والمصلحة العامة. ويعترفون ايضاً بدورها التربوي 
الاخلاقي» وعمعاداتها الجميع مظاهر التبعية والاستلاب الحضاري» ولكنهم يتساءلون عن اسلوب 
الحكم الذي سيتيعه قادتها غداة وصوطهم الى السلطة. وهي هدفهم الرئيسي» ولا سيما في المجتمع 
السوري», اي كيف سيعالجون القضايا الدستورية والتشريعية» كيف سينظرون الى حقوق الانسان» 
وحقوق المواطن السياسية والمدنية؛ وما هي مواقفهم تجاه القضايا الدولية؛ والمشاكل الاقتصادية, 
وقضايا التربية والثقافة؛ ومسائل التشغيل والضمان الاجتماعي » والتنظيم النقابي والمهني» وما هو 
موقفهم من مشكل المشاكل المطروح اليوم بالحاح في الوطن العربي: مشكل الديمقراطية» والتعددية 
السياسية والفكرية» وموقفهم من الاقليات غير المسلمة. ومن الوحدة العربية» وقضية فلسطين» 
وغيرها من القضايا المتشعبة والمتنوعة التي تواجه المجتمع العربي المعاصر. 

ولذا فقد حرصنا في خاتمة هذه الدراسة أن نتعرف الى البرنامح المستقبلي الذي تقدمه الحركة 
الاسلامية في سوريا معتمدين في ذلك على وثيقة أصلية صادرة في دمشق يوم ١/١/١501١اه‏ 


1١1545 


(الموافق ١1/4‏ ١/4ة)‏ عن «قيادة الثورة الاسلامية ف سورية» المتالفة من سعيد حوى وعلى 
البيانوني» وعدنان سعد الدين بعنوان وبيان الشورة الاسلامية في سورية ومنباجهاء». والعاملون ف 
صفوف هذه الثورة هم المسلمون الثائرون الذين يصفهم البيان بأهم «يؤمنون بالاسلام دعوة عاللية 
شاملة للحياة الانسانية كلها. عازمين على تنفيذه في كل شعبة من شعب الحياةق ملتزمين بالكتاب والسئة» مستهدقين 
فلاح البشرية وسعادتباء يأمرون بالمعروف وينبون عن المنكر, تقفي دولتهم على كل مظهر من مظاهر الظلم. 
والاستغلال والانحلال الخلقي» وتقيم العدل. وتخدم خلق الله تعالى» وتضمن لكل مواطن حاجته الضرورية من 
الغذاء والكساء والدواء والمسكن والتعليم: وتفتح في وجه الجميع أبواب الكسب الحلال, وتُنمي ثروة البلاد بكل 
الطرق المشروعة» وتسهر على توزيعها بالحق والعدل والقسطاس المستقيم؛ . 

ونبادر الى القول بأن الدليل الذي يقدمه منهاج الثورة الاسلامية ينطلق من رؤية متكاملة 

د إن جوهر حركة الاخوان المسلمين أنها حركة تجديدية للاسلامء وللشخصية الاسلامية بالسير في الطريق 
العمل لذلك. وهذا يقتضي بالضرورة ان تكون طم نظريتهم الثقافية والتربوية. وأن يكون هم نظامهم وتنظيمهم » وان 
تكون هم استراتيجيتهم المحلية والعالمية» وان تكون هم .خحطتهم العملية لتحقيق أهدافهم واحداً فواحداً » لتنال هذا 
العالم رحمة الاسلامع9" , 

وينقسم المغباج البديل الى الفقرات التالية: 


١‏ في السياسة الداخلية 


يعلن في هذا الصدد: دأن الثورة الاسلامية الزاحفة في سورية تعلن بأعلى صوتها أن حاجة الأمة الى استعادة 
حرياتها كحاجتها الى الحواء والماء والغذاء. وكل ما ينال من هذه الحسرية من دعاوى ومزاعمء أو يقلل من شأنها أو يحد 
منباء أو يضع القيود عليهاء تحت اي شعار أو ستار» إنما هو دعاوى مشبوهة» ومزاعم مشكوك بنيات أصحابهاء مهما 
ادعوا من سمو افكارهم وقداسة معتقداتهم 

ان حركة الجهاد المباركة لتعلن على الملأ لكل المواطنين» وللناس اجمعين المبادىء الدستورية التالية: 

المساواة بين المواطتين: الناس كلهم عيال الله فأحبهم اليه أنفعهم لعياله؛ والناس كلهم لآدمء لا فضل 
لانسان على غيره بماله أو نسبه أو جاهه . فالناس يتفاضلون أمام الله تعالى بالتقوى والعمل الصالح وهم جميعاً متساوون 
أمام القانون» لا يستثنى من ذلك أحد مهما بلغت متزلته. 


حماية المواطتين: من أو لى واجبات الدولة حماية المواطئين من الاستبداد والاستعباد والقوانين الجائرة والاحكام 
العرفية والممارسات البوليسية والاستغلال الاقتصادي والكبت السياسي والضغط الاداري والتسلط الحزبي والطبقي 
والطائقي » ومن أي شكل من أشكال القوى الظالمة في المجتمع . 

الحفاظ على كرامة المواطنين: ضان حماية المواطن ‏ أياً كان جنسه ومعتقده ‏ من التعذيب الجسدي والنفسى. ومن 
كل الوان الاذى الذي يمس كرامة الانسان وشرفه وآدميته» واعتبار اي لون من الوان التعذيب: جريمة يحظرها 
الدستورء ويعاقب عليها القانون. 


(15) سعيد حوى, المدخل الى دعوة الاخوان المسلمين بمناسية مرور سين عاماً على تأسيسهاء ط 7 (عمان: 
دار الأرقم. 8 )») ص ١١‏ وما بعدها. 


السجون السياسية والمعتقلات : إلغاء السجون السياسية التي أضحت تنافس المدارس في عددهاء واغلاق 
المعتقلات الانفرادية والجماعيةء وحظر ذلك حظراً قاطعء وإحالة القضايا السياسية كلها على القضاء المختص»*" . 
«الشورى أساس الحكم الصالح من الوجهة الاسلامية وقد اثبتت تجارب الأمم صحة هذا المبدأء وانه قارب 


النجاة من الأمواج العاتية والعواصف الحوج, والعاصم من الدكتاتورية السياسية والعسكرية ومن الطموحات الفردية 
والطغيان الحزبي أو الطائفي . 


إن الثورة الاسلامية تعلن استمساكها بالشورى» وتأكيدها على اطلاق الحريات السياسية للمواطنين جميعاً 0 


لا حياة للأمة بدون الخرية والشورى وحفظ كرامة الانسان. يقول الرسول (ص): إذا رأيت امتي تهاب أن تقول 
للظالم: انك ظالمء فقد تودّع متهاو" . 


ثم يتحدث المنهاج عن مبدأ الفصل بين السلطات الثلاث: التشريعية والتنفيذية والقضائية. 
وعن حرية تأليف الأحزاب السياسية, «إذا لم تخالف الأمة في عقيدتهاء ولم ترتبط بدولة أجنبية في ولائهاء 
والفصل في ذلك أو في أي اتهام يوجه الحزب من الأحزاب من حق القضاء المختص» كيلا تتحكم السلطة التنفيذية في 
هذا الحق» وني الحريات السياسية الأخرى للتخلص من المنافسينء والانفراد بالسلطة دون الآخرين»"“. وعن 
الانتخاب المباشر. وحرية التفكير والتعبير يؤكد أن «تصان حرية التفكير والتعبير والنشر وابداء الرأي 
المخالف, وإصدار الصحف. مهما يكن اتجاهها ما لم يثبت ارتباطها بجهة أجنبية» أو تخرج على مبادىء الدستور وعقيدة 
الأمة. ولا قيمة لأي اتهام قبل احالة المتهم على القضاء المختصء. وصدور حكم قضائي مبرم:*©. وعن الخريات 
النقابية» وعن حقوق الأقليات العرقية والدينية يقول: «الحقوق المدنية والقانونيمة لجميع الأقليات العرقية 
والدينية مصونة» وحرياتهم الشخصية مكفولة؛ والدولة مسؤولة عن حفظ أنفسهم وأموالهم وكراماتهم . 


وليست هذه الحقوق صادرة عن رأي شخصي»ء» أو اجتهاد فتهي طارىء. أو موقف تكتيكي » أو قرار حكومي » 


(165) المصدر نفسه. ص 15 .١6-‏ 

(11) المصدر نفسه. ص ١5‏ -11. يقول سعيد حوى عن الشورى: «نحن جماعة يحكمها في سيرها شيآن: 
حكم الله ثم الشورى» وعن الشورى تنبئق القاعدة. وبالشورى تطور القاعدة» وأي محاولة لتطوير الجماعة عن غير هذه 
الطريق لا يؤدي إلا الى التمزق» إلا إذا خرقت القواعد فعندئذ تحتاج المسألة الى تقسويم وتصحيح, أو مفارقة حتى يتم 
التصحيح ١‏ فهذا الخضر عليه السلام عندما اخل مومى ‏ عليه السلام ‏ بقاعدة الصحبة قال وهذا فراق بيني وبينك» 
(الكهف 78). ان هناك اتجاها عند بعض من قذف بهم الصف في يوم من الأيام الى القيادة يريد أن تسير الجماعة بلا 
قاعدة ولا شورى. ويطالبون بالطاعة المطلقة, هؤلاء ليس لحم محل في دعوة الاخموان المسلمين. هؤلاء ينبغي ان يعودوا 
من جديد الى محضن التربية في الاخوان المسلمين, ليعرفوا ألف ياء هذه الجماعة». المصدر نفسه. ص ١‏ وما بعدها. 

ويقول في باب آخر: دفنحن الاخوان تركيبنا شورىء وفي حالة وصولنا إلى الحكم فحن سنعمم الشورى إلى 
أقصى حد. لتكون قرارات الحكم قرارات للأمة كلهاء وسنسعى ليكون الأمر كذلك. وسنطرح كل الصيغ المناسبة 
لذلك. هذا ما نريده» ونسعى إليه فإن يتهمنا أختصامنا بالديكتاتورية فذلك ظلم». المصدر نفسه. ص ؟7517. 

(17) المصدر نفسه.ء ص ١9‏ . 

(18) المصدر نفسه ص 1١8‏ 
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وإنما هي من أحكام الاسلام الأساسية التي أثبتتها النصوص» وطبقها الرسول الكريم» وأي مساس بها أو تساهل فيهاء 
إنما هو خروج على قواعد اسلامية ثابتة206" , 

ويرفض الهاج مقولة الحزب الواحد. ويرى أن الطبيعة الملازمة لحكم الحزب الواحد تولد 
تلقائياً ظاهرة العئف والعنف المضاد. 


2 الأوضاع الاقتصادية 


ينطلق المنهاج من المبدأ القائل بان «للاسلام نظامه الاقتصادي الكامل المؤسس على الاعتراف بالحوافز 
الفطرية التي لا يمكن تجاهلهاء. وأنه يدف الى تحقيق العدالة في هذه الأرض. 


«وبالرغم من قناعتنا الراسخة ان ردم الهوة بين الغني والفقير لا يمكن أن يتحقق ألا من خلال الدولة الاسلامية 
الواحدة» نظراً لانعدام التكامل الاقتصادي في ظل التجزئة المصطنعة. فإن الثورة الاسلامية ترى أن تخفيف آثار هذه 
الظاهرة ينبغي أن يحدث وينفدذ الى أبعد حدوده الممكنةء وترى ان تصحيح هذا الوضع الشاذ المنذر بالخطر الماحق 
يتوقف على تحكيم شريعة الله في باب الاقتصاد كها في بقية مرافق الحياة الاخرى. 


إن السياسة التي ندعو إليها في عالم المال والاقتصاد ترتكز في جملتها على الأسس التالية: 
أ- التوزيع العادل للثروة» وعدم تكديسها في أيد قليلة. 
ب القضاء على جميع أشكال النبب والاستغلال. 
ج - توفير الفرص المتكافئة لجميع المواطنين. 
د تحرير الاقتصاد من التسلط الداخلي والتبعية الأجنبية. 
ه ‏ القضاء على الفقر والحاجة. وتأمين كل مواطن في المعيشة والتعليم والعلاج والزواج والمسكن وغيرها»”" . 


ويتعرض المنهاج الى حق التملك والقطاع الخاص. ثم الى الثروات العامة (القطاع العام)» 
ويرى في الثروات العامة ملكية عامة للأمة؛ ولكل فرد حقه الشابت من هذه الثروة» ويرى ضرورة 
الحفاظ على القطاع بعد تطهيره. وتشجيسع القطاع الاقتصادي المشترك ثم يخصص المنباج فقرة 
مطولة”” للمسألة الزراعية تبدأ بالاشارة الى مطالبة الإمام البنا عام /144 بتحديد الملكية الزراعية؛ 
وتذكّر بالمبدأ الاسلامي القائل بتمليك الارض الموات لمن يجييهاء ويعمل بهاء ثم تقترح حلولاً 


(14) المصدر نفسه. ص 18 - 194. كتب سعيد حوى عن حقوق الاقليات غير المسلمة يقول: «. . . فإننا ندعو 
غير المسلمين في كل قطر من أقطار الأمة الاسلامية إلى ميثاق عمل يعترفون فيه بأن السلطة للاسلام والمسلمين ‏ فهذا 
عقدنا معهم منذ قرون ‏ ثم بعد ذلك فلهم حقهم في وزارات الدولة بنسبة عددهم. ولهم حقهم في مجالسها النيابية 
بنسبة عددهمء ولحم حقهم في انشاء مدارسهم الخاصةء وهم يشتركون في المدارس العامة ولمم حقهم في محاكمهم أن 
تكون على مقتضى شرعهم» مع حقهم في الاحتكام إلى المحاكم العامة وحقهم في الضمان الاجتاعي محفوظ. وفي 
تصريف شؤونهم الدينية محفوظ . أما الجزية فهم بالخيار: بين أن يدفعوها ويعفوا من الخدمة الاجبارية أو يشاركوا في 
هذه الخدمة». المصدر نفسه. ص 787 
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عملية للخروج بالزراعة السورية من الوضع المتردّي الذي بلغته في السنوات الاخيرة» ولتعود البلاد 
«مروجاً خضراء بإذن الله وليعم الرخاء الغذائي, ولتصبح المواد الغذائية بكل مشتقاتها فائضة ووافرة ودانية من 
الشعب كلهع9© , 

أما في مجال الصناعة فيرى البرنامج : 

- دفع عجلة الصناعة الى الامام . 

- تشجيع الصناعات اليدوية والمنزلية. 

- انشاء الصناعات البتروكيميائية والثقيلة الممكنة . 

- تطوير صناعة السلاح . 

- تدخل الصناعات التي تكون أهمية رئيسية في حياة البلاد ضمن القطاع العام بقرار من 
مجلس الشورى طبقا للأصول الشرعية والدستورية. 


وفي ما يتصل بعلاقة العمال بالمؤسسات الصناعية التي يعملون فيها يوضح البرنامج «أن حل 

المسآلة العمالية في رأينا يكمن في إزالة هذا التناقض»؛ وإنهاء هذه الوصاية على العمال» أي كان شكلهاء وكانت التسمية 
التي يحملها هؤلاء الاوصياء, وهذا لا يكون الا بتمليك العمال لجهدهم وعملهم بواحد من الطرق التالية: 

53 تحويل ملكية المصانع والمؤسسات الصناعية التي تملكها الدولة الى العمال مقابل اقساط تسترد من تعويضاتهم, 
وتقتطع من مرتباتهم على فترات طويلة دون أن يؤثر ذلك على معيشة اسرهم . 

ب تنشىء الدولة مصانع» وتوزع اسهمها على العمال. ثم تسترد ثمنها على غرار ما ورد في الفقرة السابقة. 

وبذلك يملك العمال المصنع. ويشاركون في مجلس ادارته» ويبذلون قصارى جهدهم ني العمل. فيزداد الانتاج» 
وتتحسن نوعيته» ويزول التناقفض» وينطفىء لغلى الحقد, وتزدهر الصناعة. ويلغى دور الاوصياء والمستغلين. 

يستثنى من ذلك المصانع ذات الطابع الامني كمصانع السلاح. أو الفني كالنظاشر المشعة واضرابهباء فإنها تبقى 
ملك الدولة وتحت إشرافها المباشر. 

وأما المصانع التي يملكها أصحابها في القطاع الخاص. فينبغي تحديد الصلة بين اصحابها والعمال بشكل دقيق 
وصورة واضحةء بحيث لا يضيع على العامل من ثمرات جهده شي ولا يفرط العامل كذلك في اتقانه لعمله وقيامه 
بواجبه وتحسينه لادائه بشيء. كما يحدث في بعض الأحيان. عندما يفهم بعض العمال ان هم الحق في كل شيء» وليس 
لغيرهم أن يطالبهم بشيء. فتتحول بعض المصانع والمؤسسات الى تكايا يملأها الكسالمى والقاعدون. وهذه ظاهرة خطيرة 
شاعت في بلادنا» وأدت الى نتائج خطيرة وعواقب وخيمة»7©, 


ويقترح البرنامج إلا يزيد اسبوع العمل على ١‏ ساعة. ودضان العمال وعائلاتهم صحياً بالعلاج 
والدواء. وماليا في حال العجز والمرض والإصابة والشيخوخة في راتب تقاعدي شأن بقية الموظفين سواء بسواءع©" , 


ويتخذ المتباج من البادىء الدقيقة والصارمة للسياسة المالية في الاسلام نموذجاً ليطرح نظاماً 
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غريبيا بديلاً تتلخص أبرز سماته في الفقرة التالية : 

ولذا لا بد من إعادة النظر كلياً في النظام المالي ‏ والضريبي خاصة ‏ والمساهمة الفعالة من الأغنياء: واعادة 
التوازن في المجتمع. كيلا يكون المال دولة بين الأغنياء دون الاءصرين» ولتطويق هذا التكديس الحمائل من الثروات 
الاسطورية التي ملأت خزائن اصحابهاء وغمرت بنوك الدول الاجنبية تحت الحسابات السرية التى ينميها سدنة النظام 
السوري الجائر في أورويا وأمريكا ف شراء الأسهم والعقارات. وي تجارة الذهب. والي أصبح الكثير من ارقامها 
واسرارها مكشوفا ومفضوحا. 

كذلك لا بد من تطبيق نظام ضريبي يقوم على قواعد ومبادىء من أمها: 

| القضاء على الحدر الضريبي المتمثل بالمحاباة» وإهمال المحاسبة» وعدم اعتياد الضرابط العلمية التي تؤدي الى 
حصر مقادير الدخول؛ حتى يكون طرح الضريبة عادلا. 

ب اعادة النظر في النظام الضريبي» أو على الاخص الضرائب غير المباشرة التي تسوي بين الاغنياء والفقراء. 

ج - مراعاة العدالة بين المناطق في جباية الضرائب وفي انفاقهاء حتى يكون الازدهار للوطن كله. وليس للمديئة 
على حساب الريفء أو الريف على حساب البادية» أو الجبل على حساب المناطق الأخرى. . .ع" , 

د ولا بد من فرض ضرائب تصاعدية عند اللزوم على امال والربح قياساً على فريضة الزكاة» تجبى من الأغنياء» 
ويعفى منها الفقراء أسوة بما فعل امير المؤمنين عمر بن الطاب عندما كان يفرض الضرائب الثقيلة على العنب» 
والضرائب الرمزية على التمر لأنه طعام الفقراع»”" . 

أ إعادة الثقة الى رؤوس الأموال العربية والاسلامية» وسحب جميع الأرصدة العربية 
والاسلامية لتوظيفها في بلادنا العربية والاسلامية. 

ب - محاربة التضخم والعودة الى قاعدة التغطية الذهبية مدعومة بوفرة وتحسين الانتاج. . . 

جَ-- عدم اللجوء الى الاقتراض من الدول الاجنبية في بناع الاقتصاد وتشييد المشروعات. 

د استبدال وظيفة البنوك والمصارف المرتكزة في جوهرها على الفوائد والرياء واعتماد نظام 
المشاركة والاستثار الاقتصادي اللمباشرء والاقراض الحسن. طبقا للقوانين واللوائح التي تنظم هذه 
الأمورء وتحريم الربا بكل اشكاله وصوره. 

ثم يتعرض «البرنامج الاقتصادي للثورة الاسلامية» ألى موضوع الزكاة والوقف. ويخصص ائثر 
ذلك فقرة الى «حظر التبذير والاستغلال» فتشتدٌ لهجته حيث يقول: 

رلا مناص - والحالة هذه من الضرب بشدةعلى أيدي هؤلاء المسرفين» وتخليصسص الأمة من شرورهم 

أ حظر السرف والترف: فقد أصبحت روائح أثرياء العرب في بلدناء وني الوطن العربي كله تزكم الأنوف. 
ومهازلهم في عواصم اللهو والمجون سبة وعاراً على العرب والمسلمينء وفي هذا المجال لا بد أن يطبق حكم الله على 
هؤلاء السفهاء بالحجر عليهم وبتعريضهم للعقوبات القانونية الصارمة . 

ب تلغى جميع الامتيازات التي نشأت بسبب استغلال السلطة» وتستأصل شأفة التكديس الغاشم للثروة بسبب 
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حال 


معاطاةٌ الطرق المحظورة غير الجائزة» ونحاسب جميع الأفراد الذين تكدست لديهم الثروة بصورة غير مشروعصة لاسترداد 
الأموال المكتسبة عن طريق الحرام . 
ج - يلغى الريا ‏ حسب خطة مدروسة - والقيار والاحتكار والبيوع الفاسدة» والاستغلال بكل صورهة وأشكاله 


لتحرير المواطن منه. 
د استثصال أسباب الغلاء. والقضاء على جميع الحيل لافتعاله واستغلال الماهير بالاسعار الباهظة»9" . 


الشؤون العسكرية 


إنه من الطبيعى أن يفرد «بيان الثورة الاسلامية في سورية ومنباجها» للشؤون العسكرية فقرة 
خاصة؛ فالمؤسسة العسكرية تحتل في المجتمع السوري ‏ لأسباب متعددة ‏ مكانة بارزة» وينطلق 
المنباج. من «نص الققهاء على أن الجهاد فرض عين على الرجال والنساء اذا داهم العدو أرضنا وغزا 
بلادناء ليشير الى السياسة ا حالية في هذا المجال الحيوي والخطير في حياة الآأمة؛ مطالباً بسن عقيدة 
قتالية جديدة تقوم على مبدأً الجهاد والقتال في سبيل الله دفاعاً عن الأرض والشعبء والى تأهيل 
عسكري» وجعل الأمن العسكري بأيد امينة كتومة؛ وإعادة الكفايات العسكرية الى مواقعهاء 
وإنشاء صناعات حربية بالتعاون مع البلاد العربية» وتنظيم الخدمة العسكرية, وتحرير اتيش من 
الحزبية والطائفية . 


؛ - الوضع الفكري والتربوي 


يعد أن يحلل البيان أسس النظام التعليمي في الاسلام» وحث الاسلام على طلب العلم 
والمعرفة ينتقل الى الحديث عن مظاهر التدهور التي لحقت بالنظام التربوي في سورياء ثم يقترح 
اجراءات كثيرة وحاسمة من أهمها: 

- أنقاذ الجيل من الموجة الانحلالية. . 

الاهتمام بالتنشئة الخلقية والعسكرية للأجيال الناهضة, من خلال مناهج مطورة مدروسة, 
تجمع بين الاصالة والمعاصرة. . 

- توجيه المناهج وجهة علمية» لتخريج الفنيين والمتخصصين, وتنقيتها من الحشو واللغو. . 

- انتشال اللغة العربية من الهوة التى ترذت فيها. . 

153500 

- اطلاق طاقات المواطنين ‏ والموهوبين منهم بخاصة ‏ والتشجيع على الابداع والاختراع في كل 
ميدان, . . 
- تبيئة الأسباب لترغيب الناس بالقراءة والمطالعة. وبالاقبال على البحث والدرس والكتاب» 
بعد تحريرهم من ربقة الحاجة» ومن وطأة الاستبداد. . 
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- الاسلام (عقيدة وعبادة وخلقاً وشريعة) هو محور العملية التعليمية في المجتمع 
الأسلامي 55 


الحالة الاجتاعية 


إن كثيراً من الاسئلة التي توجه الى الحركات الاسلامية حول سياستها عندما تصل الى الحكم 
تتصل بالسياسة الاجتماعية لذ! فإننا نرى تقديم كامل الفقرة التي يطرحها منهاج الشورة بديلاً في 
الميدان الاجتماعي على الرغم من طولها: 


«ترى حركة الجهاد أن المجتسع الاسلامي هو المجتمع المشالي الذي تنشده الإنسانيةء لتظفر بما تحلم به من 
استقرار وسعادة. وتحدّد ثورتنا قواعد الاصلاح الاجتماعي الذي يقوم بناء المجتمع عليها بما يل: 


١‏ إعلان الاحوة بين الناس» اذ لا فضل لانسان على آخر عماله ونوعه وعرقه وجاهه فالناس كلهم لآدم وأدم 
من تراب» وقد طبق هذا المبدا بصورة تامة منذ اربعة عشر قرناً في ظل الاسلام» والانسان ما زال يعاتي في ظل الحضارة 
المادية من التفرقة العنصرية في امريكا وافريقيا وغيرهما من يلاد الله الواسعة. 


١‏ - النبوض بالرجل وامرأة جميعاء وإعلان التكامل والمساواة في الحقوق, وللمرأة حق التملك والعمل والمشاركة 
بالغبوض في المجتمع في حدود ما سنه الاسلام» على الا يطغى ذلك على واجب المرأة تجاه بيتها وزوجها وبنيهاء فالنساء 
شقائق الرجال كها قال رسول الله (ص). 

والله سبحانه يقول: طوالمؤمتون والمؤمئات بعضهم أولياء بعض, يأمرون بالمعروف ويغبون عن المتكر» . 


حماية الطفولة ورعايتها في التنشئة والتغذية والتربية النفسية والجسمية والتوجيه والتعليمء وحظر استخدام 
الاطفال في أعمال تلحق ببم الأذى. ومنع تشغيلهم قبل بلوغهم السن القاتون. 

غ - رعاية اليتيم ا وحسن رعايته وكأنه يعيش في أحضان والديه, كيلا يخلف اليتم آثاراً سيئة تنعكس على 
نفسه وعلى المجتمع . 

ه ‏ تشجيع الزواح ودعمهء وتذليل كل ما يعترضه من أسباب مالية وغيرهاء والقضاء على البغاء والفاحشة بكل 
صورها وأشكاها. 

1 حماية الاسرة وإحاطتها بالرعاية والاعتناء» فلقد اقام الاسلام نظام الاسرة على قواعد محكمة, فارشد الى 
حسن الاختيارء وبين أفضل الطرائق للارتباط. وحدد الحقوق والواجبات» وعالج ما يعترض الحياة الزوجية من 
مشكلات., واختط في كل ذلك طريقا وسطا لا تفريط فيه ولا افراط. 

١‏ توفير الحاجات الاساسية في حياة الناس. كالغذاء والكساء والدواء والكهرباء والمواصلات التي استعصت 
مشكلتهاء ولم يعد ثمة مناص من وضع برنامج كامل لها. 

4 تأمين العلاج للمواطنينء والقضاء على الامراض المتفشية» وذلك باستتصال اسبابها الطبيعية والخلقية؛ 
وإعطاء الاولوية في سلّم الاصلاح لهذا الأمرء فدرء المفامد مقدم على جلب المنافع في شريعة الله؛ مع الابقاء على 
المبادرات الشخصية في العلاج والطبابة. 


8 لكل مواطن الحق في مسكن يؤريه » وغذاء يكفيه, وزماج يعفه) وكفالة في حالة العجز أو الشيخوخة» أو 
ضعف ا مورد. أو تراكم الدين» فالضمان الاجتماعي الذي هوني عرف الاقتصاديين مشروع استهلاكي » هوفي نظر 
الاسلام واجب يتحتم على الدولة قضاؤفق والمواطن يأخل حقه منه دون ان يعرق جبيله . أو يمسه المن والأذى. 


6١ 


٠‏ - نوقير العمل لكل القادرين: فالعمل حق وشرف ما أمكن ذلك ققد كان نبي الله داوود يأكل من عمل 
يده. 

١‏ محو الأمية والقضاء عليها طبقاً لخطة موضوعة؛ تحدّد الفترة الزمنية» والميزانية الكافية: وجميع وسائل التنفيذء 
لتخليص اليلاد من الأميةع وما جره على الشعب من كوارث ف كل ميادين الحياة الاقتصادية والسياسية والاجتماعية . 

17 تكافح الجرية . وتستاصل جذورها بالقضاء على أسبابها ودواقعها. وتمنع الخمور منعاً قاطعاء وتلغى اندية 
القيار» وتسهر الدولة عل حماية الاخلاق العامة . 


على هذه الاسس وما يقاس عليها يقوم مجتمع متوازن؛ لا يطفى فيه الفرد على المجتمع» ولا يهمل المجتمع 
حقوق الفرد؛ ولا تتصارع فيه الطبقات والفئات» فالأمة كلها طبقة واحدة. يتساوى الجميع في هذا المجتمع. لا يجوع 
فيه المواطن ولا يعرى. ويجد في ظله العلاج والمأوى» وليس بمؤمن من شبع وجاره جائع؛ يقول صلى الله عليه وسلم : 
ما آمن بي ساعة من تهار» من بات شبعان وجاره الى جنبه جائع وهو يعلمء وليس بمسلم من لم يسلم الآخرون من 
لسانه وعدواته. المؤمن للمؤمن كالبنيان المرصوص تماسكاً. وكالجسد الواحد تعاط فأ" , 


ثم يمخصص البيان الفقرة السادسة للصحة العامة فيطالب بتأمين الدواء للجميع» وإقامة 
صناعة الأدوية على نطاق واسع. واستدعاء العلماء والأطباء للعودة الى بلادهم, واتخاذ التدابير الجادة 
في القضاء على مصادر المرض.» وتأمين الغذاء الأسابى. وإدخال المعلومات الأساسية في الصحة 
الوقائية والاسعاف الطبي والتمريض ومكافحة الأوبئة في مواد الدراسة والمناهج . والغبوض بممستوى 
العاملين في المستوصفات والمشافي. والنبوض بمهنة التمريض من الوجهة الخلقية علاوة عن الناحية 
الفنية والتخصصية . . . 


وتبدأ الفقرة المخصصة للسياسة الخارجية من البيان بالحديث عن الوحدة العربية» وتحليل 
أسباب التجزئة. ثم الحديث عن الطريق الى الوحدة الشاملة ليعلن بعد ذلك ما يلي: 


دلقد بات محتيأء بل واجباً ملحا قيام الوحدة العربية كخطوة أساسية على طريق تماسك المسلمين واتحادهم, 
وإحباط المخططات الرامية الى تمزيقهم والسيطرة عليهم. ان قيام هذه الوحدة يقتضي وجوب السير الحثيث والعنيد 
بخطى موزونة وثابتة» تتجاوز المهاترات والمصالح واختلاف وجهات النظر لتمضي بالأمة الى كيان موحد في مناهج 
التعليم والنقد واللنيش والسياسة الخارجية والتمثيل السيامي. فتشهد الدنيا ولادة هذا الكيان الذي يفرض مهابة هذه 
الأمةء ويحمي أبناءها وأرضهاء ويعيدها الى ما أراده الله لها أمة واحدة ذات عقيدة ورسالة؛ تنقذ بهما البشرية 
عا" , 


أما القضية الثانية في حال السياسة الخارجية من المعباج البديل فهي قضية فلسطين» وهي من 
الوجهة الاسلامية «ليست قضية أرض مسلوبة بقدرما هي قضية دين وعقيدة. فقضية فلسطين قضية عربية اسلامية» 
دهي تعني العرب والمسلمين ولا تعنى سواهم . وأنها حق مغصوب | يجب أن يعود ألى أصحابه) وترى الثورة الاسلامية في 
تشجيع الثورة الفلسطينية على ولوج دهاليز السياسة الدولية: : إقداماً على أبشع جرم يرتكب بحق هذه الأمة. 


(8/) المصدر نقسهء ص 48 -54. 
(4/) المصدر نفسه.ء ص 54. 
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ويؤكد البيان: «إن الثورة الاسلامية ‏ فيها بخص المشكلة الفلسطينية ‏ ترى أن الحل الجذري يكمن فيا يلي: 

١‏ - إعلان إسلامية القضية, واستنفار الطاقات الاسلامية كافةء ووضعها في خدمة القضية الفلسطينية. 

؟ - رفض جميع المقررات الصادرة عن الأمم المنحدة, والمحافل الدولية الأخرىء المتعلقة بالقضية. 

- الاعلان الواضح الصريح عن الرفض الجازم للكيان الصهيون جملة وتفصيلا. 

4 عدم الاعتراف بشرعية ة أو وجود لليهود في فلسطين., إذ ثبت أن هذا الوجود كان بقصد الاستيطان المهد 
لولادة 0 الصهيوني. 

- العودة إلى رى القدس وربوع فلسطين تحت راية الجهاد. ليدخل الإسلام المعركة بعد أن أقصي عنبا طوال 

06 فالنصر لن يكون بغير الإسلام والجهاد في سبيل الله. يقول رسول الله صل الله عليه وسلم: لن تقوم 
الساعة حتى يقاتِلٌ المسلمون اليهود . 

. تعلن الثورة الاسلامية ان معركتها الحقيقية إنما هي مع الصهاينة.‎ - ١ 

إن شعار ثورتنا المباركة هو ما كان في معركة الأحزاب, يوم أعلن الرسول صل الله عليه وسلم بعد انتصاره على 
الأحزاب سائلا: حير أسلحتكم؟ إن جبريل لم يضع بعد سلاحه. من كان يؤمن بالله واليوم الآخر فلا يصلين 
العطر إلا في بني قريظة. . 

إن شعار ثورتنا الإسلامية: من كان يؤْمن بالله واليوم الآخر, قلا يصلين الفجر إلا في ربوع القدس, وعلى 
مشارف يافا وحيفا ومدينة الخليل. 


هذا هوالطريق الإسلامي الصحيح لحل هذه القضية» وهذا هو المعيار الدقيق لمعرفة مدى وطنية أي فرد أو 
حزب أو جماعة 6 , 


ثم يتحدث المتباج عن العالم الارسلامي » والأخوة الإسلامية. ومنها يتطرّق إلى العدوان على 
أفغانستان فيعلن: 


«إننا إذ ندين بحزم احتلال السوفيات لأفغانستان» ونشير إلى أن التباكي الأمريكي على الإسلام والمسلمين باطل 
بطلان دعوى الروس في غزو أفغانستان» نعلن أن حرمة الأرض الإسلامية واحدة: تستوي في القيمة أجزاؤها جميعاً, 
وليس من الوطنية في شيء» ان تبارك بعض النظم المشبوهة احتلال الروس لأفغانستان» بحجة أولوية القضية 
الفلسطينية . فهذا مسلك العملاء لا مسلك المخلصين, ان الوطنية الصحيحة هي التي تقول: إن هذا باطل وهذا 
باطل» ولا محايرة بين ألوان الباطل» . 


ويؤكد البيان في مجال العلاقات الخارجية على أن تطور العلاقات ودعمها وتحسنها مع الدول 
الأخرى يتوقف على موقف هذه الدول دمن قضايانا العادلة» وحقوقنا التي نجاهد من أجلها ‏ وخماصة القضية 
الفلسطينية - وقضايا الشعوب العربية والإسلامية. . . وفي نطاق علاقاتنا الخارجية سوف نعمل على الاستفادة من تجارب 
الأمم. ومن تقدمها التقنى والعلمي سواء أكانت في الشرق أم في الغرب ما دام ذلك لا يؤثر على عقيدتنا وعل مصالح 
أمتناء فمن تقاليدنا الأصلية وأفكارنا الراسخة منذ أمد بعيد: أطلب العلم ولوبالصين.والحكمة ضالة المؤمن أينما وجدها 
التقطها'" , 


(80) المصدر نفسه. ص لاة ‏ /90. 
ملم المصدر نفسه.ء ص ."١‏ 


؟ه1 


ونلمس في الفقرة الأخيرة من البيان والمخصّصة للإسلام والوضع الدولي طابع عالمية الدعوة 
بكل وضوح: إن الدف النبائي لثورتنا هو إحلال سلام الإسلام الدائم في الأرضء بتغيير معالم الصورة البشرية 
الراهئة تغييراً يتناوها من الحذورع9", 

وأود في نباية هذه الخاتمة إبراز الملاحظات التالية: 
عدا محاولته ربط هذه النقطة». أو تلك بالرؤية الإسلامية, أو رفضه البات لصيغة من صيغ النظام 
المصرني الجاري به العمل اليوم في جل الأقطار الإسلامية» وأعني التعامل بالرباء وتعويضه بنظام 
المشاركة والاستثار الاقتصادي المباشر. 


ب - إن التأكيد على الأمة كلها طبقة واحدة في المجتمع الإسلامي ينفي وجود الصراع بين 
الطبقات أو الفئات الاجتاعية» ويتناقض هذا النفي مع التجربة التاريخية التي عاشها المجتمع العربي 
الإسلامي, وخصوصا بعد أن بدأت تتضح سمات التحول الاقتصادي الاجتماعي خلال خلافة 
عثهان بن عفان رحمة الله عليه5". 

ج - قد يعترض أعداء الحركات الإسلامية قائلين: 


إن ما يتسم به هذا المنباج البديل من واقعية ومرونة هو مجرد مناورة سياسية ‏ وني الإسلام 
مجال للمناورة السياسية ‏ ولكن لو وصلت هذه الحركات إلى الحكم فسيتغير الأمرء وتتكشف 
الحقيقة . 


ولكن هذه التهمة يمكن أن توجه ضدّ برنامج أي حركة سياسية معرضة. 


إن الصراع السياسي والفكري فق مناخ ديمقراطي سليم هو المحك الوحيد الذي يمكن اعتاده 
في الحكم عل جميع الحركات السياسية. وعلى برامجها. ومن ضمنها الحركات الؤسلامية . 


(85) المصدر نفسه. ص 57. يقول سعيد حوى: دثم انه من قناعتنا أن علينا أن نعمل على محورين: محور مطالبة 
المسلمين بالالتزام بنا» وحور الارتقاء بأنفسنا وجماعتنا لتكون مؤهلة لد رواق الاسلام على هذا العالم»» المصدر تفسهء 
ص 68. ويؤكد في ص ١17‏ من المصدر نفسه: دان دعوة الاخوان المسلمين هي الصيغة الكاملة لتعم رحمة الاسلام هذا 
العالى . 

(81) انظر في هذا الصدد: الحبيب الجنحاني» التحول الاقتصادي الاجتماعي في مجتمع صدر الاسلام (بيروت: 
دار الغرب الاسلامي » 16). 
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من حق الأستاذ الجنحاني علي أولاً أن أعبر له عن إعجابي الشديد بالجهد الذي بذله في إعداد 
بحثه عن «الصحوة الإسلامية في بلاد الشام ‏ مثشال سوريا» وهو موضوع معقد شائك لا يتطلب 
عملا دؤوباً دقيقاً فحسب وإنما يتطلب أيضاً قدراً كبيراً من النزاهة والشجاعة كشف عنبما البحث 
على نحو فريد. فالكلام على الصحوة الإسلامية في سوريا بالذات ليس كالكلام على أية صحوة 
أخرى في أي بلد آخر عربي أو غير عربي مسّته أو هزته أعراض هذه الصحوة . 

وقد أدرك الأستاذ الجنحاني نفسه صعوبات البحث منذ البداية ونبّه إليها وإلى خطرها وقدر أن 
بما سأعرض من قول حول المسألة» أن أسهم إسهاماً مفيداً في مهمته وان تكون المسائل والملاحظات 
النقدية التي سأبديها ذات دلالة وجدوى. 


وأولى المسائل التي يثيرها هذا البحث مسألة الربط من وجه أول بين المضمون الفكري والرؤية 
المذهبية والعمل السيابى للحركة الإسلامية السورية من جهة:؛ وبين المعطيات الاقتصادية 
والاجتماعية السورية من جهة ثانية ذلك أن الحركة تقدم من وجه آخر باعتبار أنها ذات أساس مرتبط 
بالثقافة الشعبية الإسلامية الي صمدت بحسب تعيير الياحث «امام جميع محاوللات المسخ والاضطهاد 
التي سلطها النظام الاستعاري ثم تجاهلتها غالبية النظم الوطنية التي بعثت غداة الاستقلال» بل 
حاول بعضها بطريقة أو أخرى مقاومتها باسم الحداثة واللحاق بالركب الحضاري العالمي . . .» فهذا 
التعليل غير ذاك . وفضلاً عن ذلك فإن الباحث لا يذهب بعيداً في بيان وتوضيح العلاقة بين فكر 
الحركة ومذهبها وبين الظروف الاقتصادية وانتماء هذه الحركة إلى البورجوازية الصغيرة إلى سكان 
«المدن» وهو يسمح لنفسه في النهاية بالقول إن ما يسمى ظاهرة العنف الديني أو الجهاد ‏ ان شكنا! - 
ليست الا «صيغة جديدة من صيغ الصراع الطبقي»» فيقلل بذلك. على نحو مدهش من أهمية 
التناقض القاتل بين الثورة من أجل إعلاء كلمة الله وبين أعداء الله وأعداء الإنسان من الفاشيين 


(*) استاد في قسم التاريخ بالجامعة الأردنية. 


الطائفيين. . . بحسب الألفاظ التي يختارها واضعو بيان الثورة الإسلامية. وإذا كانت الحركة 
الإسلامية في نهاية التحليل» حركة تنتمي الى البورجوزاية الصغيرة فكيف نفهم أن تكون هي مشعلة 
الثورة؛ في الوقت نفسه الذي نقرر الربط بين ظاهرة «العنيف الديني» وبين ما تعانيه الجاهير الشعبية 
من أعباء اقتصادية وخصوصا منذ مطلع السبعينات وهي الفتّرة التي اشتدت فيها موجة «العنف 
الدينى»؟ اننى لا أريد بدوري أن أقلل من شأن الوطأة الاقتصادية في تصعيد الثورة ‏ فنحن هنا أمام 
عامل مساعد معزز للثورة ‏ لكننى أعتقد أن العامل الأكثر حسمآ وجوهرية في الصراع ليس العامل 
الطبقي الاقتصادي . ْ 

المسألة الثانية الى يثيرها الببحث هي مسألة علاقة الحركة الإسلامية السورية بالحركة أو الفكرة 
الوطنية . فالأستاذ الجنحاني يذهب إلى أن الحركة الإسلامية أخذت على عاتقها أن تعمل ضد مظاهر 
التحول التي شهدها المجتمع السوري بدءآ من الحرب العلمية الأولى وهي : التحكم الاستعماري 
وتعاظم الدور السياسي للبورجوازية الصغيرة» ونزعة التغريب في المؤسسات التربوية والتشريعية» 
وبروز فكرة الوطنية كمنافس للسلطة الإسلامية. 

ونضال الحركة الإسلامية في وجه التحكم الاستعاري والتأثير الغربي والتغريبي لا ينكر غير أن 
الذي أعلمه جيداآً هو أن الحركة الإسلامية في سوريا لم تعرف إلا منافسين مرعبين لما هما: التيار 
القومي «العلاني»» والتيار الشيوعي «الملحد» أما الحركة الوطنية لم تبرز منافساً لها. والباحث نفسه 
يذكر أن الجمعيات الإسلامية ساندت بصفة عامة زعيم الحركة الوطنية ورئيس الجمهورية في ما بعد 
شكري القوتلي. والذي أعرفه جيدا أن علاقة الحركة الإسلامية بالقيادات الوطنية ‏ خلا تلك التي 
أشرت إليها قبل قليل ‏ قد كانت بالإجمال طيبة على الدوام» وذلك إلى حين تنازل شكري القوتلي 
عن رئاسة الجمهورية السورية لمصلحة الرئيس جمال عبدالناصر في «الجمهورية العربية المتحدة». 
وفضاد عن ذلك فإن كل الدلائل تشير إلى أن الأحداث التي تعرض ا النظام السوري بين عامي 
6 141879 هي أحداث لم تصنعها الحركة الإسلامية وحدها وإنما أسهمت فيها حركة معارضة 
«وطنية» أخرى. 

المسألة الثالثة تتصل بعلاقة «جمعية الأخوان المسلمين» في سورية ب «جمعية الأخوان المسلمين» 
في مصر. فالباحث مصيب تماماً في القول إن جمعية الإخوان المسلمين السورية ليست فرعا لجمعية 
الأخوان في مصر. وهو يرى أن الأمر لا يتعدى القول إن قيادة الأخوان السوريين تتخذ التجربة 
الاخوانية في مصر ونموذجاً عحتذىئوىي وان علاقتها مها هي علاقة تضامن وتعاون ولكنها «مستقلة)» 
تعمل في خطة منسجمة مع معطيات واقع المجتمع السوري. وهي تلتقي مع الجمعية المصرية في 
التنظيم الميكلي السيابي؛ لكن ليس هناك ما يدل على وجود ارتباط عضوي تنظيمي بين الجمعيتين. 

وخالص هذه المقارنات يلزمنا فحسب بالقول إن هذه تشبه تلك. لكن هذه ليست تلك. وفي 
رأبي أن العلاقة هي أوثق من هذه الصيغة بكشير. طبعاً لا سبيل إلى الكلام على «ارتباط عضوي 
تنظيمي بين الجمعيتين» لأن جمعية الأخوان المسلمين في سورية هي جمعية سورية, أي أنها تخفضع 
للقوانين السوريةء أي أنها جمعية وطنية» لا يجوز لها بحكم القانون أن تكون فرعا تنظيمياً لمنظمة أو 


كها 


منظمات غير محكومة بالقوانين السورية. لكن هذا لا يعني أنها ليست تجسيدآً للأصل نفسه الذي 
تقوم عليه جمعية الأخوان في مصر. فا لحقيقة هي هذه: أن جمعيتي الأخوان المسلمين في كلا البلدين 
هي جمعية واحدة من حيث المبادىء والأصول والياكل والتنظييات والأهداف. لكن كل واحدة منها 
محكومة بقوانين البلد الذي تنتمي إليه. والحال بهذا الاعتبار يمكن أن تشبه حال الأحزاب الشيوعية 
في البلدان المختلفة في علاقتها مع الحزب الشيوعي السوفياتي أو مع العقيدة الشيوعية نفسها. ومن 
واجبنا ألا ننسى هنا أن مؤسس جمعية الأخوان المسلمين السورية؛ أو منسق التأسيس لهمذه الجمعية 
هو مصطفى السباعي الذي أقام في مصر منذ عام 141 ودرس فيها وناضل فيها أيضاً في صفوف 
الأخوان أنفسهم قبل أن يعود إلى سوريا وينجح ني عام 1444 في دمج جمعيات إسلامية عدة في 
جمعية واحدة تحمل اسم «الاخوان المسلمين؛ ويكون هو المراقب العام لها. وذلك على غرار الجمعية 
المصرية نفسها. 


المسألة الرابعة تدور حول الأخوان المسلمين السوريين في ظل الوحدة المصرية السورية. وفي 
رأبي أن المعلومات التي رُودِ بها الأستاذ الجنحاني حول هذه النقطة غير دقيقة بالأجمال. فهر يذهب 
إلى أن الاخوان لاقوا في ظل الوحدة موجة من الضغط والاضطهاد استمرت حتى عام 21951 
وأنبم لاقواء بعد الانفصال؛ نجاحاً باهرا انعكس في حصوهم على ٠١‏ مقاعد نيابية في انتخابات 
عام 7 وعلى عدد من المقاعد الوزارية في حكومة خالد العظم. وهو يعلل هذا النجاح 
بالتضحيات الكبرى التي قدموها أثناء موجة الاضطهاد. وبمناهضتهم للوحدة السورية ‏ المصرية التي 
خاب أمل الجماهير السورية فيها بسبب تحوها إلى أجهزة استخبارات قامعة متعسفة . 


وأرجو أن تأذنوا لي هنا بأن أتكلم عن هذه النقطة بصفتيى شاهداً راقب أحداث هذه الفترة 
وعرفها عن كثب معرفة شخصية. فقد كنت خلال هذه الفترة كلها طالباً في جامعة دمشق وأتيحت 
لي فرصة الاتصال المباشر أحياناً بصانعي أحداث هذه المرحلة. 


فأولاً أستطيع أن أؤكد أن ما حدث للاخوان في مصر من اضطهاد وتنكيل وقمع لم يحدث لهم 
إطلاقاً في سورية في ظل الوحدة. والذي حدث هو أن النظام المصري» نظام عبدالناصرء أيد ودعم 
في انتخابات دمشق الجزئية التي سبقت الوحدة وجرت في عام /14051, مرشح البعث واليسار 
بالإجمال. رياض المالكي. ضد د. مصطفى السباعي المراقب العام للاخموان. وكانت النتيجة 
انتصاراً لليسار واخفاقاً قاسيا للحركة الإسلامية (ترتب عليه إصابة المرحوم السباعي بشلل جزئي 
أقعده في النباية وتسبب في وفاته بعد سنين عدة في عام 1174). ولا شك أن دعم عبدالتاصر 
لمرشح اليسار يرجع ابتداء وجزئياً إلى موقف الاخوان السوريين المتشدد من اضطهاد الأخوان 
المسلمين في مصرء لكنه يرجع بقدر أكبر إلى رغبة عبدالناصر في ضمان تأييد البعث للوحدة مع 
سوريا. لكن الحال تغير بعد ذلك فبعد إصابة مصطفى السباعي أبدى عبد الناصر اهتماماً ودياً 
بالأخوان السوريين وحرص على أن يحاط مصطفى السباعي بالعناية والرعاية والاهتهام كما حرص 
على أن يكسب ود الأخوان. ثم إن الاخوان أيدوا الوحدة عند قيامها تأييدآً صريحاً برغم موقفهم 
الشخصي من عبد الناصر وسوغوا تأييدهم لها بإيانهم بالوحدة العربية وبأنها طريق لتحقيق الوحدة 
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الإسلامية لكنهم إضافة الى ذلك كانوا يفضلون حكم النظام الناصري لسوريا على حكم اليسار 
والشيوعيين ٠‏ لماوذلك برغم كرههم لعيد الناصر» ولأنه «أخف الشرين»» فضا عن ادخافم في 
الموقف عاملا استراتيجياً مهمآ وقويآً وهو حرصهم على انتقال الحضور الاسلامي المصري المائل إلى 
الساحة السورية التي كانوا يلاقون فيها عنتآ شديدآ من جانب اليسار البعثي والشيوعي. وهو حضور 
كان يركب عليه :را هم الحيلولة دون وقوع سوريا وقوعاً كاملا في أيدي الشيوعيين. والذي حدث 
بعد عام واحد من الوحدة أن البعثيين والشيوعيين راحوا يتذمرون مما كانوا يسمونه الحكم المصري 
لسوريا فقابل الأخوان ذلك بالدفاع عن سياسة عبدالناصر في سوريا وأيدوا قرارات التأميم ولم 
تنقض سنتان على الوحدة حتى بدا الأخوان وكأنهم وحدهم المكافحون عن نظام الوحدة. وحين 
حدث الانفصال في عام ١97١‏ شجبه عصام العطار صراحة في خطبة مدوية له في مسجد جامعة 
دمشق بينا قبل به الآخرون فزاد ذلك من شعبية الاخوان وبدأ نجم عصام العطار يصعد صعوداً 
عظيماً فحقق ما حقق من انتصار في الانتخابات التي جرت بعد أقل من عام واحد. وكان ذلك 
بمثابة تراجع للهيمنة اليسارية في سوريا. غير أننا نعلم أن البعثين تمكنوا بعد ذلك من تعويض 
الانحسار و السياسي بانقلاب عسكري أوصلهم إلى الحكم . 
المشكلة الرئيسية الخامسة ذات صلة بواقع العلاقة بين الحركة الاسلامية وبين النظام 
السوري : ما هو واقع هذه العلاقة الآن؟ إن الاستاذ الجنحاني لم يخض في هذه المسألة ولم يبين لنا 
كيف آلت الأمور إلى ما آلت إليه من «مهادنة؛ بعد سنوات الدم؟ هل انتصر النظام فحسب وقهر 
الاخوان وحلفاءهم؟ لا شك ان الكلام على الحاضر المباشر أمر عسير لكن من الواضح أن علينا أن 
نطرح السؤال لأهميته وخطورته. إنني صراحة لا أملك الاجابة. لكنني ألمس تماماً إننا بصدد «مهادنة 
عملية» ولا أقول «مصاحة مبدثية)»» لأن من المستبعد تماماً أن يتنازل الدعاة الإسلاميون عن قضيتهم 
الجوهرية وهي أن الحكم لا بدّ أن يكون إسلامياً وهو ما لا يمكن أن يتبناه النظام السياسي في 
سوريا. إن كل ما نستطيع أن نقوله الآن بانتظار تطور أوضح للأحداث هو أن أموراً قد حدثت وأن 
تطورات قد ثمت ويمكن إحمال هذه التطورات بما يل: 
١‏ - توقف المجامبة وسيادة حالة من السلم الاجتماعي في اليلاد. 
” - توقف الدولة عن ملاحقة «الاسلاميين» أو التشهير بهم في وسائل الاعلام وغيرها. 
٠“‏ أبعاد بعض العناصر سيئة السمعة. 
تلك هي المسائل الرئيسية في البحث التي بدا لي ان تعديلاً في النظر إليها يمكن أن يقر ح أو 
ان تدقيقاً أكبر فيها هو أمر مرغوب فيه. وفي تقديري ان في البحث عدداً من المسائل 0 الى 
يحبذ تصويبها منها: 1 
١‏ - يفهم من سياق البحث ان موجة العنف المتبادل الي عمت يعض المدن السورية بين عام 
8 وعام 117 هي معركة طرفاها الوحيدان هما الحركة الإسلامية والنظام السوري . غير أن 


جميع الدلائل تشير إلى أن أطرافاً أخرى داخلية وخارجية كان لها مدخل في العملية. وقد أشرت في 
أثناء حليئي إشارة عابرة إل هذه النقطة . 
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؟ ‏ جاء في الهامش”''أن «حزب التحرير الاسلامي» أسسه في الأردن عام 1١4161‏ تقي الدين 
النبهاني. والحقيقة ان هذا الحزب قد أسس في القدس في عام 11017. أما في سوريا فإن حزب 
التحرير أقدم من الحركة أو الفرع الذي أسسه في حلب عبدالرحمن أبوغذة عام 1451. ذلك أن 
خلايا هذا الحزب كانت نشيطة في دمشق منذ عام 6 ان لم يكن ذلك قبل هذا التاريخ . وفي 
عامي ١461‏ و1908 كانت السلطات تلاحق «التحريريين» بشكل جدي وتحصي عليهم أنفاسهم 
وهو أمر يدل على أنه أصبح لهم آنذاك شأن وخطر. 

'' - يستشهد الباحث بما جاء في دائرة المعارف الإسلامية من القول إن الحركة الاصلاحية ‏ 
وعلى رأسها محمد عبده والأفغاني ‏ تعتبر بشتى تياراتها مرحلة ممهدة رائدة للحركات الاسلامية 
المعاصرة . والحقيقة أن هذا لا يصدق على «حزب التحرير الإسلامى» الذي يطعن في نيات رؤوس 
الاصلاح ويعتير عبده والأفغاني عملاء للغرب ماسونيين. 1 

؛ - إن الكاتب الإسلامي السوري الوحيد الذي ركز على تحليل أركان النظام الإسلامي هو 
المرحوم محمد المبارك» وذلك حين بدأ منذ عام 141٠‏ نشر أجزاء كتاب شامل هو نظام الإسلام. 
ويبدو أن فكرته الأساسية مستلهمة من كتاب يحمل العنوان نفسه لتقي الدين النبهاني. أما مصطفى 
السباعي فلم يفعل ذلك تحديدا . 

ه ‏ ورد في بحث الأستاذ الجنحاني القول إن السيادة في فكر الأخوان هي للشعب. والحقيقة 
ان السيادة عندهم هي لله أو للشريعة» اما السلطان فهو للشعب أو للأمة. وهذا رأي عبدالقادر 
عوده من كبار منظري الأخوان السياسيين. كما ان هذا أيضاً هو رأي الشيخ تقي الدين التبهانٍ 
مؤسس «حزب التحرير الإسلامي». 

1 حين شارك محمد المبارك ومعروف الدواليبي في تأسيس «حزب الشعبء في عام 154 لم 
يكونا من الأخوان. أما معروف الدواليبي فلم يكن من الأخوان في يوم من الأيام. ولا أظنه اليوم 
م 

أن استخدام مصطفى السباعي لمصطلح «ثورة الاسلام؛ وقوله إن الإسلام ثورة #بدف 
إلى تغيير المجتمع لا يعكس تطوراً ثوريآً داخل حركة إصلاحية وإنها هو في رأبي استخدام مجازي 
للكلمة لجا إليه الجدل مع المخالفين من الثوريينء ذلك أن مصطقى السباعي ظل اصلاحياً على 

- إن كلام مصطفى السباعي على «العدالة الاجتياعية في الاسلام» وعلى «اشتراكية 
الاسلام» لا يمثل مرحلة جديدة في فكر الاخوان الاقتصادي لأن جميع المفاهيم التي وردت عن 
السباعي وردت من قبل عند عبدالقادر عوده وعند سيد طب وهي تدور بالدرجة الأولى حول 
مفهوم «الاستخلاف» والجديد عن السباعي هو إطلاقه مصطلح «اشتراكية» على النظام نفسه الذي 
وضعه سايقوه. ومعلوم ان هذا الاطلاق لاقى - ولا يزال ‏ معارضة في الأوساط الإسلامية. 

واكتفي ببذا القدر من التعقيب وأرجو أن لا يكون صدر الاخ الجنحاني قد ضاق به.. 
وكذلك صدور المشاركين . 
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الور امه 
عََا لصّحوة الإسسّلاميكة فى لشكان" 


00017 نيلي 


6 أعدت هذه الدراسة» بخلاف الدراسات الأخرىء يعد انتهاء أعمال الندوة الختامية في تونسء ولذلك لم 
يتضمن هذا الكتاب أي تعقيب عليها ولا مناقشة لهاء كما لا يتضمن التقرير التجميعي في الفصل العاشر من الكتاب. 
والذي أعد قبل تقديمهاء تغطية للأفكار الواردة فيها 

(#**) رئيس تحرير مجلة «الشراع»» بيروت - لبنان. 


من النعوت التي يطلقها البعض في لبنان. على المسلم الشيعي لقب «غالف» أي «شيعي يعني 
تخالف» هذا إذا كان الحوار دائراً , ا بين المزاح والجد. 


أما في المعنى الفلسفي أو التاريخي لهذا النعت فيحتمل الآمر النظر ولو سريعاً [نها بعمق الى 
التسمية التي يحملها الشيعة الاثني عشرية أو الجعفرية منذ مئات السنين» » وهي تسمية تتراوح بين 
أهل الرفض كما يسميهم الخصوم إحاناء أو حتى بعض المراجع المؤرخة من دون تدخل» وبين صفة 
«العادلون» التي يتمسك بها الشيعة؛ لأسباب مرتبطة بطبيعة نظرتهم الى أصل الخلاف الذي تتراوح 
مواعيده بين حجة الوداع وسقيفة بني ساعدة؛ وبين معركة صفين» وتوابعها في كربلاء. 


وأا يكن التاريخ الحقيقي لاطلاق كلمة الشيعة» أي التشيع للإمام على بن أبي طالب في 
المعارك التي خيضت ضله. مذ كان يافعاً الى جانب الرسول العربي الكريم حتى استشهاده على يد 
أحد الخوارج من جيشه بعد معركة صفين ومسألة التحكيم, فإن الشيعة وهم يطرحون صفة 
العدل, يمسكون بلب المسألة التي تجعلهم حتى اليوم تغالفين في نظر الخصمم الحازئين» ورافضين في 
نظر المؤرخين الحياديين» لكنهم عادلون وهم ينتظرون عودة الامام المهدي المنتظر الذي بدونه لن 
يتحقق عدل بشري . وطالما استمر غيابه» فليستمر معه كل العسف والجور والظلم وكل ما يدعو الى 
الثورة. . . وتلك هي طبيعة الشيعة عبر التاريخ حتى اليوم . 

إذاً نحن نمسك بلب المسألة, عندما تتحدث عن صحرة إسلامية معينة في أي قطر يشكل 
الشيعة فيه أكثرية» أو توافرت لهم فيه فرصة التحرك» سواء عبر قيادة أو ظروف ناضجة, أو دوافع 
حقيقية تمس مصالحهم ابره في الاقتصاد والاجتماع والثقافة والمشاعر الديئية» أو عبر تأثر خارجي 
سواء أكان عرب ب أم إسلامياً أو حتى أمياً خارج هذين الإطارين. 


فالإمام المهدي آخر الأئمة الاثني عشر من صلب الامام علي بن أبي طالب؛ اختفى عندما 


يلد 


مُلئت الأرض جوراً وظليأء وهولم يختف من المواجهة إنما اختفى بناء على تقليد شيعي يبدأ في عهد 
الامام جعفر الصادق» الذي تتبع الشيعة الاثني عشرية فقهه واجتهاداته وهو المعروف بالتقية. واعتبر 
الامام الصادق التقية واجباً شرعياً لحماية النفس والروح في نظر الشيعة من خمطر الخصوم من 
وقبله الامام الس » ومن بعذه الامام محمد بن الحنفية. . . وهكذا حتى صارت حماية النفئس واجبا 
شرعيا لا بد من اعتياد ميدأ التقية لتوفيره بمقتضى الفتوى الشرعية المطلقة من قبل الامام جعفر 
الصادق. 

واختفاء الامام المهدي مؤقت. وإن طال الزمان عليه ذلك لأن سنة الحياة» ووعد الله أن 
يأتي دائا الرجل الذي يخلص البشرية من الظلم اللاحق بهباء والذي يملأ بوجوده الارض عدلاء 
فهر إذاً المهدي المنتظرء وهو صاحب. الزمان العادل» والذين ينتظرونه هم العادلون الذين سيقيم 
بواسطتهم السلطة العادلة, والى ان يتحقق هذا سيظل الشيعي متارجحا بين تيارين» التقية أو 
الثورة» وهذا لب آخر من مسألة الصراع الدائمة في صفوف الشيعة عبر التاريخ, والتيى تجد ترجمات 
حقيقية لها في كل الأماكن التي تُعطى الكلمة الفصل فيها للمراجع الشيعية ديئية كانت أو سياسية . 
الاعلى للشيعة في العالى وكذلك الخلاف بين الامام الخميني والسيد كاظم شريعتمداري (رحمه الله) 
حول تقدير ظروف نجاح الثورة ضد الشاه. 

فقد كان في رأي الخميني أن الظروف مهيأة للشورة ضد الشاهء وانها ستنجح حتياً بعون الله 
لإقامة حكم الاسلام» ويجب البدء مهاء وكان في تقدير الآخرين أن سقوط الشاه يعني أن البلاد 
ستسقط بيد حزب تودة الشيوعي, ولا مصلحة الآن بالثورة» بل بتأجيل الأمر الى ظروف ناضجة 
أخرى. 

اجتهد الخميني فأصاب فكان له أجران: أجر الاجتهاد. وأجر النجاح. واجتهد الآخران 
فأخطا فكان هرا أجر واحد فقط. 5 إذيبقى في المذهب الشيعي للتقية حساب وأجرى حتى لوكانت 
على حساب التقليد الآخر عند الشيعة وهو الثورة. 

غير أنئاء وقبل أن نرى ملجأً التقية في عهد الومام الصادق» عرف أن الأصل في التاريخ 
الاسلامي الشيعي هو الئورة, وغير ذلك الاستشناف حتى لوتم الاعتراف الدائم بالتقية . 

وليس أدلٌ على ذلك من موقف ولدي الامام علي بن ابي طالب الشهيدين الحسن والحسين من 
السلطة في زمن معاوية وولده يزيد. 

فالإهام الحسن» كبير أبناء الإمام علي تنازل لمعاوية في حكم المسلمين بعد استشهاد والدذه. 
على أن يؤول الحكم له بعد وفاة معاوية لكن معاوية نكث العهد. مباشرة بعد تنازل الحسن» وأخمذ 
يبي ء العدة لتسليم ولده يزيد الحكم من بعده. فكانت ثورة الحسين ضد يزيد هي ثورة في الأاصل 
أيضا ضد معاوية. 
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وهناك من لا يعتقد بالعصمة يسأل: هل أخطأ الحسن وكان الحسين على حق؟ قياساً بالتاريخ 
الشيعي نستطيع القول: ان الحسن أراد بتنازله حقن دماء المسلمين» تنفيذاً لحديث شريف عن 
رسول الله (ص) يقول فيه عن الحسن: «ابني هذا يحقن الله به دماء المسلمين» وني موقف اللحسن التزام 
بقول جده رسول الله بوقف القتال ضد معاوية, مع أن الاخير نقض المعاهدة معه الحظة توقيعها. 

والإمام الحسين استجاب لحديث الرسول الأعظم حتياً حين سكت,؛ وإن على مضض على 
معاهلة أخيه الحسن مع معاوية . 


ومع هذا فقد كان الأمر استئناء. لأن الأصل عاد مع الثورة التي قام بها الحسين بن علي ضد 
ولد معاوية يزيد مع الفارق الضخم في الميزان القعالي بين الفريقين. والذي ظهر في ٠١‏ رجلا 
وأمرأة وطفلاً مع الحسين» وآلاف مؤلفة من الرجال المدججين بالسلاح مع يزيد. 

إذا موقف الحسين هو الأصل وموقف الحسن هو الاستثناء . 

وقبل ذلك فإننا نعتبر موقف الامام علي بن أبي طالب في القتال في معركة صفين هو الأصل» 
واعتماده التحكيم بعد رفع المصاحف على أسنة الرماح هو الاستثناء. وما زال البعض يسحب تلك 
المقاربة أو المواجهة بين التقية والثورة حتى على الانقسام الذي وقع في صفوف جيش الإمام علي في 
معركة صفين» والذي حصل لحظة بدء خدعة عمرو بن العاص في رفع المصاحف واستمرت مع 
خدعته أيضاً في خلع الخاتم من يده ليخدع بها أبا موسى الأشعري, واستمرت كذلك مع قبول 
الامام علي بالتحكيم ونتائجه واستمرت في الخروج عليه وقتله. ثم استمرت مع الحسن ثم مع 
الحسين ثم مع التحالف مع العباسيين. ثم انقلاب العباسيين عليهم؛ ثم مع اللحظة التي اختفى 
فيها محمد المهدي حتى هذه اللحظة. 

ويكاد يبدو منطقياًء أن يحمل الإمام الخميني الآن في ايران لقب نائب الامام؛ إشارة الى أن 

مهمة الثورة التي يقودها هي بالنيابة عن المهدي المنتظرء وستستمر الشورة سواء داخحل أيران أو 
خخارجها في الإطار الاسلامي - وتحديداً في الإطار الشيعي منه عدر عن وصول الظلم الى أقصى 
درجاته في كل المجتمعات الاسلامية يما يبرر الثورة العادلة. وخلع قناع التقية تمهيداً لعودة المهدي 
المنتظر. 

وإذا كانت البداية الاسلامية الجدية في معنى الثورة هي من ايران» فإن التأثر بها يبدو مشطقياً 
في الأماكن التي تلتقي مع الجمهور الشيعي الايراني في المذهب وبعض الظروف. وهذا ما نجد له 
تفسيرأ مباشرأ في العراق ولبنان . 

ولندخل للموضوع مباشرة عبر لبنان. . موضوعاً واهتهاماً. 


شيعة لبنان قبل ثورة الخميني 


لو اعتمدنا المقياس السابق لوصف الوضع السيامي للشيعة في لبنان قبل ثورة الامام الخميني» 
فإننا نجد تعبيرين» الأول هو تعبير الثورة» والآخر هو تعبير التقية. 
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وتعبير الشورة له أشكال مختلفة» لم تبدأ مع عهد الاستقلال. وإن كانت قد اتخذت من 
بدايته والتركيبة التي رافقته شكلً واضح الدلالة على التوزع الانقسامي للشيعة في التيارات السياسية 
المعبرة عن منطقي الثورة والتقية. 

وإذا كنا لا نغفل دور قيادات أساسية وجمهور واسع من الشيعة في الرفض والثورة على قرارات 
الانتتداب الفرنسي. أو قل المسعى الغربي أو الكاثوليكي بشكل خاص لتمزيق أوصال سوريا 
الطبيعية بدءا من وعد بلفور (19177) الى إنشاء الكيان الاردني 1947177» الى إنشاء الكيان اللبناني 
4» تنفيذاً لمعاهدة «سايكس - بيكو» 1415» وهو الرفض الذي برز في أكثر من مؤتمر وتحرك 
شعبي كان ابرزه مؤتمر وادي الحجير عام 19357, فإننا سنقف عند محطة الاستقلال عام “21941517 
لنرى ا السياسي ف صفوف الشيعة. مَوزْغا بين المنطقين السابقين. 


فمنطق فمنطق الثورة يعتمد رفضش الكيان اللبئاني من أساسه, ا عن حالة الاندماج القومي الكل 

في الكيان العربي الواحدء الذي لا يناسبه هذا التشرذم الاقليمي المفروض عليه من الغرب . 

ومنطق الثورة هذا تجاوب في تحركه من لبنان مع التحركات الأخرى التي انطلقت في بلاد 
عربية أخرى ضد الحلقات الاستعارية الغربية في مصر (ثورة )١1414‏ وفي العراق (ثورة العشرين) 
وفي سوريا كذلك ثورة العظمة وموقعة ميسلون )١1470(‏ وثورة الريف في المغرب» وثورات فلسطين 
المتالية . 

وإذا كانت ثورات البلاد العربية هيأت الظروف مع غيرها لنشأة الأحزاب المعارضة بداية 
لتوجهات الاستعمار» فإنها في لبسان تطورت حتى شهدت طفرة في نشأة الأحزاب الرافضة للكيان 
اللبناني من أساسه. هكذا كان الحال في نشأة الحزب السوري القومي الاجتاعي في لبنان وانتشاره 
خارجه في سوريا وفلسطين والأردن» قبل أن يعود إلى ذاته اللبنانية» وكذلك في نشأة حزب البعث 
العربي الاشتراكي في سوريا وانطلاقه إلى لبنان» وانتشاره الواسع حتى مطلع الستينات فيه. وقبلها 
الحزب الشيوعي ويعدهما الحزب التقدمي الاشتراكي وغيرها من الأحزاب. 

ونحن نستعير تاريخ موجزاً جداً من هذه الأحزاب لنشير إلى مسألة ذات أهمية بالغة رافقت 
نشأتهاء وما زالت بصماتها واضحة على جزء كبير من تاريخهاء وهي مسارعة الشيعة إلى الالتحاق بها 
عبر مراحل متعددة, حتى شكلت في لحظة مستمرة قاعدة أساسية لها على مستوى القاعدة. ثم على 
مستوى القيادة . 

ونظرة خاصة لتركيبة حزب البعث في لبنان مثلاًء تظهر إلى أي مدى نجح انتشاره في الوسط 
الشيعي قيادة وقاعدة. وكذلك الأمر و في الحزب الشيوعي اللبناني» 0 ثم الحرب السوري القومى 
الاجتماعي , وبعد ذلك حركة القوميين العرب وانسحايها إلى الماركسية 0 قبل تشرذمع 
حركات وهيئات . 

والأمر ذاته يسري على المد القومي العربي الناصري في لبنان» الذي طغى على كل الأحزاب 
والشخصيات السياسية اللبنانية» وكان للشيعة وجود شعبي ضخم في داخله. حتى إذا تكرس 
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وجود المقاومة الفلسطينية في لبنان بموجب اتفاقية القاهرة عام 21974 كان جبل عامل الذي يضم 
أغلبية شيعية هو المكان الطبيعي لقواعدهاء لأنه على حدود فلسطين المحتلة . 


غير أن هذا ليس هو المبرر الوحيد لوجود المقاومة على حدود فلسطين في جبل عاملء لأن 
أهالي هذا الجبل سارعوا إلى احتضانها والدفاع عنهاء إلى أن تحولت إلى حالة سياسية مضادة عندما 
أصبح شعارها غير المعلن مفهوماً للجميع وهو: ان لبنان وجنوبه بالتحديد رهيدة في أيديناء إلى أن 
تعترف بنا أميركا وتقبل بمفاوضتناء فانفجر الصراع طبيعياً بين أبناء جبل عامل والمنظمات 
الفلسطينية: دون أن يعني هذا أن الشيعة تخلوا عن أن يكونوا ثورة» أو أن المنظيات الفلسطينية لا 
تمثل أي حالة من حالات الثورة. 


وواقع الأمر أن هذه الأحزاب العقائدية ثم المد القومي العربي الناصريء ثم ظاهرة المقاومة 
الفلسطينية في جبل عامل كانت عوامل مساعدة إلى حد كبير في بلورة الرفض الشيعي» أو منطق 
الثورة عند الشيعة. فأمدته بالأطر التنظيمية تارة» ثم بالتحريض المباشر تارة أخرى» وبالتثقيف 
النظري كل حسب خلفيته الفكرية أو بالنموذج الثائر ىا كان جمال عبد الناصر ومعاركه في مختلف 
المجالاات. 


والقيمة الأساسية لهذا التفاعل انه تم في إطار المجتمع العربي أو اللبناني سواء أكان فقيراً أم 
متوسط الخال من دون أي شعور بالتفرقة أو التميز المذهبي أو حتّى الطائفي ,» وتلك سمة رافقته في 
لبنان مع الصعود المتوالي للإمام موسبى الصدر وحركة المحرومين التي أنشأها سياسياً : ثم حركة «أمل» 
التي بدأت الجناح العسكري لحركة المحرومين ثم تحولت إلى حركة سياسية فاعلة. 


وقبل ذلك كان الفرز في الوسط الشعبي الشيعي قائيأ على قاعدتين كبيرتين؛ الأولى تمثل منطق 
الثورة» بالركائز الحزبية للأحزاب العقائدية القومية واليسارية في كل قرية من قرى جبل عامل» 
والثانية تمثل منطقاً آخر يشكل الجحزء الشيعي من التركيبة السياسية اللبنانية التي حكمت لبنان منذ 
العام 1441» 0 حاكمة في محيطهاء مثل الأسعد وعسيران والخليل والزين 
وبيضون والعبد الله والفضل. . 

ومع كل مرحلة من مراحل العمل السياسي العربي القومي » كان منطق الأحزاب العقائدية 
يقوى على حساب منطق الآخرين» مع ملاحظة أن نموه الرئيسي كان دائ) وسط الشيعة, فالحزب 
الذي لا يملك قاعدة قوية عند الشيعة متهم بالضعف. وعكسه الذي يملك قاعدة قوية في صفوفهمء 
فهو مبدد بهم الآخرين ويعتير الثورة قادمة لا مال يسبب قوته بينهم . 

وإذا كان الفرز قائيأ فعلا بين الشباب الشيعي في الانتهاء إلى العقائدية أو الاقطاعية العائلية أو 
السياسية, فإن حالة سياسية واحدة جمعت معظم الجمهور الشيعي حوبا هي قيادة جمال 
عبد الناصرء ومعاركه القومية» حتى كنت تجد صوره جنباً إلى جنب مع صور أحمد الأميعنك أو ولله 
كامل في منازل الفلاحين». وكذلك صوره مع صور عادل عسيران أو يوسف الزين» أو غيرهم من 
القيادات العاملية في ذلك الوقت. وبينما كنت تجد الوالد الجنوبي المحازب لآل الأسعد مثلاً متعلقاً 
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بجبال عبد الناصر كنت تجد ولده «المتعقد» أي المنتمي لعقيدة أو حزب خخصياً له رافعاً راية حزبه 
فوق الجميع» قبل أن يستفيق الكثيرون إلى مآمي أحزايهم وعقمهاء ليتحولوا شيئاً فشيئاً إلى انتماءات 
أخرى . 

وقد لعب الشعور باقتراب التؤزة .وتوافز مقوماع) الخصورة ف حمل البتدية دورا روينيا فى 
التحاق العاملين بالمقاومة الفلسطينية ومقوماتها لأنبا رمز القوة التي تواجه قبضة السلطة. حق 
أصبحت القاعدة الفعلية لمنظماتها أيضاً متوافرة في صفوف الشيعة. . مع أنها أيضاًء تصديها منظمة 
اقتسحج ىق لعبت اللعبة التقليدية لأجهزة السلطة الأمنية السابقة على السيطرة في جنوب لبنان» 
باستقطاب رؤوس القرى ووجوهها أو القبضايات فيهاء فإن قاعدة هذه المنظيات كانت دائاً من 
فقراء القرى الموزعين على مختلف العائلات. 

وجاءت طفرة المقاومة الفلسطينية في لبنان مع نباية عهد الرئيس اللبناني الأسبق شارل حلو 
الذي وقعت في عهده اتفاقية القاهرة عام 8 برعاية جمال عبد الناصرء والتي تسمح بوجود 
قواعد المقاومة وسط الجمهور الشيعي ف جئنوب لبنان على حدود فلسطين حرفا في المناطق الفقيرة 
والجنوب في مقدمتها. وبداية عهد الرئيس اللبناني الأسبق سليمان فرنجية عام 191١‏ متناسبة مع 
تفاقم الأوضاع الاجتماعية والاقتصادية التي كان لتعامل فرنجية الخاص معها الدافع الرئيسي لتصاعد 
استخدامها السيامي ضد النظام القائم . 

وف الوقت الذي كان الوضع الاجتماعي والاقتصادي في مناطق كعكار مثلل في شمال لبنان» 
أشد سوءاً ثما هو في جبل عامل . فإن الثورة كانت تعتمد في وقودها على أبناء الجنوب من الشيعة 
لعوامل عدة منها أن العمل العقائدي وطفرة المقاومة الفلسطينية وانتشارها في صفوفهم وحملهم 
البندقية» فضلاً عن روح الثورة المسيطرة ة على شبابهم» هي المحرك الرئيسي للثورة القادمة ولا شك 
بخاصة وأن مقدماتها بدأت وكان الطرح اليساري 0 يتوهم أنها ناجزة لا حالة وأنها منتصرة بلا 
تردد من دون أي حساب أو فهم لتركيبة لبنان» تحت وهم تجاوز الأوضاع الطائفية. اذ ظنت بعضص 
هذه المنظيات الصغيرة أنها بضمها عدداً من المسيحيين في صفوفها قد هضمت المسألة الطائفية في 
لبنان» وثورتها ستكون ثورة الفقراء فقط. أي لا فرق بين مسلم ومسيحي . 

وهكذا ظلت تدفع باتجاه التفجير الاجتتاعي تحت شعار التناقض أو الصراع الطبقي» الى الحد 
الأقصى يساندها تعاونها مع المنظمات الفلسطينية .التي كان من وظيفتها وطبيعتها خلخلة أركان الكيان 
اللبناني كله وانبياره, لأن في ذلك اضعافاً حقيقياً لأي سلطة غيرهاء وهي بالطبيعة ضد أي سلطة. 
وهي الساعية لاقامة سلطتها. . . فالتقت هاتان المجموعتان على هدف واحدء وكان الجمهور 
الشيعي هو الوقود الحقيقي كلها بعد أن اعتقد أنها قويتان في صفوفه. 

غير أن الأمور كانت تتهيأ في اتجاه آخر في تصاعد دور رجلء أن الى لبنان في أواخر 
الخمسينات» والتقى في توجهه مع نجم مرحلة ما بعد ثورة 14054 في لبنان واتفقا حتى من دون لقاء 
على تسوية ة للأمور تلغي ميررات الثورة مع توزيع عادل للثروة. ذلك هو الامام مومى الصدرء 
والنجم الآخر هو فؤاد شهاب. 
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فالاثنان اتفقا على حتمية بقاء الكيان اللبناني» والتقيا على ضرورة تطويره وتوافقا على أن 
الشيعة في لبنان هم ال ميزان الححقيقي لتسوية أوضاعه., فلا يقود الأول ورتهم ضد الكيان. بل 
لأجله ولا يتجاهل الثاني ؛ بورتهم بل يتفهمها ليلغي ميررها أو ظروفها. 

وباللقاء بين هذين البجين. تحدد للشيعة في لبنان خط ثالث» لا هو خط الشورة» ولااهو 
خط التقية» انه خط الاعتدال أو الموافقة على الدور المعطى في تركيبة الاستقلال عام 19417 . 


وبغياب حمال عبد الناصر. الجامع القوميء ويدء الانحرا اف السياسي والأخلاقي واغراءات 
الثروة في قيادة المنظات الفلسطينية ثم كوادرها ثم مقاتليهاء ومببوط شعارات الثورة عند المنظمات 
اليسارية بعد هبوط عزيمة قادتها وتشرذمهم» وارتهانهم الموزع بين هذا النظام أو ذاك وعقم 
طروحاتهم النظرية ومطاعنت سين عروبي.. عاد القور قوياً بين تيارين شعبيين» هما تيار 
العائلات الاقطاعية المعروفة سابقاء وتيار موسبى الصدر. 

ومع أن السيد موسى استقطب بعض أركان هذه العائلات, الا أن خصمه الرئيسي تحدد 
أخيراً بالأسعدية, التي حمل لواءها رئيس المجلس النيابي كامل الأسعد بعد وفاة والده عام 1945٠‏ . 


والجمهور الشيعي هو هو الموزع بين الولاء للسيد أو للبيك؛ للامام الصدر أو الزعيم الوائلي» 
يحمل الثقافة ذاتهاء والانتهاء الاجتماعي نفسه والاغنياء توزعوا بين الاثنين» وكذلك بعض المثقفين 
والميئات الاجتاعية» وحتى النواب توزعوا في الاقتراب بين الصدر والأسعد. 

ولعب الاقتراب من المارونية السياسية الحاكمة. أو لعب رئيس الجمهورية اللبنانية في عهديها| 
دوراً كبيراً في تحديد سلوك تعامل كليهما مع النظام اللبناني فاختلفا باخشلاف رؤساء الجمهوريات» 
وان اتفقا على المحافظة على الكيان اللبناني. 


ففي حين التقى الصدر مع فؤاد شهاب في منتصف الطريق» لقطع الدرب على تصاعد. مد 
اليسار والأحزاب العقائدية القومية والماركسية في منطقة جبل عامل استناداً الى دعم المنظات 
الفلسطينية اليسارية خاصةء وأنجزا بهذا اللقاء عدة مشاريع إصلاحية في الكيان اللبناني» فإن 
خلاف الأسعد كان قوياً مع فؤاد شهاب» وإن كان خلاف اليسار معه. أشد عداء تما كان حتى مع 


موسى الصدر. 


بين كان خصام موسى الصدر مع سليمان فرنجية نابعاً من اعتقاد الأول أن الرئيس الماروني 
يتجاهل مطالبه الاصلاحية مركراً علاقته مع كامل الأسعدء الذي شكل معه ومع الرئيس صائب 
سلام خلال الفترة من ١934‏ حتى 197١‏ كتلة الوسط التي أتت بفرنجية الى رئاسة الجمهورية في 
7 أيلول */191. 


وفي الحالتين ظهر التبار الشيعي حلف الامام. موسى الصدر بصور جلية. ففي الحالة الأولى» 
أعطى شهاب للشيعة اهتئاماً ووعوداء وني الخالة الثانية بدأت المواجهة العنيفة بين الشيعة والنظام 
اللبناني» وكانت المهرجانات المسلحة التي جمعت عشرات الآللاف فق بعلبك وصور خلف الصدر 
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وضد النظام » والتي رفع فيها شعار السلاح زينة الرجال» مداخل حقيقية لتفجير الكبت الشيعي 
الذي يعادي النظام ولا يعادي الكيان» فكان بين الشيعة خط ثالث مثله الامام موسى الصدر. 
وتصاعد مع تشكيل حركة المحرومين» ثم مع تشكيل حركة «أمل» في تموز ه/2.191 في احدى 
محطات الاستراحة المدروسة للحرب الأهلية التي لم تنته بعد. 

ويسجل لهذا الخط. والخط الذي مثلته العائلات الشيعية الكبيرة. إنها خلال مرحلة السنتين 
الأوليين من الحرب القذرة, لم تشارك فيها بشكل أو بآخرء على الأقل بالنسبة للعائلات» من دون 
أن يمنع أن وقود المعارك الفعلية في مناطق بيروت» وتلك التي خاضتها الأحزاب العقائدية كان من 
الشيعة. . الذين أخذ بعضهم من منطق «الثورة» على الامام الصدر أنه لم ينخرط في المعركة كما 
يريدونء وبناء على هذا التقويم علا صوت اليسار وتراجع مد الصدر حتى جاء اختفاؤه عام 191/4 
بعد رحلته الشهيرة الى ليبياء ليفتح مرحلة جديدة في تاريخ الشيعة السياسى في لبنان» ما زالت 
آثارها بارزة حتى اليوم . 

ومحطة اختفاء الامام الصدر بعد زيارة ليبياء أساسية في بلورة الصحوة الجديدة للتيار الديني 
في لينان الذي يعتبر الشيعة وقوده الحقيقي. ذلك أن اختفاءه جاء مع وصول الثورة الاسلامية في 
ايران الى مدى الانتصار المنتظر. وجاء مع الحديث عن بنود سرية في معاهدة «كامب ديفيد» بين 
النظام المصري والعدو الصهيوني» تتناول توطين الفلسطينيين قِ جنوب لبنان معقل الشيعة ‏ وجاء 
مع عودة التناقضات الى لبنان بين تيارات سياسية عربية واسلامية صاعدة؛ ومع عودة التناقض. أو 
شكل جديد للحرب بين الفئات المتصارعة في لينان بين المسلمين والمسيحيين» وهروب المنظيات 
الفلسطينية الى هذه الصراعات لتحمي ذاتهاء ومشروعها في السلطة. 

واذا كانت هذه كلها إشارات الى طبيعة اختفاء الامام الصدرء فإن ما يعنينا مباشرة هو 
الظهور الكيير للتيار الديئي العقائدي وسط الشيعة. بعد أن كان نويات خجولة. ولذلك الخجل 
مبرر واقعي لا بد من الحديث عنه. 


استطاعت حركة المحرومين. ومن بعدها حركة «أمل» أن تستقطب بين طياتها توجهات مختلفة 
في السلوك والموقف السياسي. وكان للدعوة الدينية بطبيعة الخال نصيب وافر منباء وهذا عائد لأمور 
عدة: 


أوطا: شخصية الامام موسبى الصدر الدينية؛ فصحيح أنه تصرف كقائد سياسى بالدرجة 
الأولىء لكن صفة رجل الدين, العالم» السيد التي كان يحملهاء وفرت مناخاً معيناً لا بد من 
ملاحظته مع نمو الحركة وتمو المشاعر الدينية داخلها. 

ثانيها: إن برنامج الحركة السياسي يركز كثيراً على المسائل الدينية العامة من دون الدخول فى 
التفاصيل أو الواجبات الشرعية - وهذا بحد ذاته اعتبر تحولاً مهباً في المسارالشيعي الشعبي» المؤزع 
بين الأحزاب العقائدية العلمانية وبين العائلات السياسية الكبيرة التي لا ترفع شعارات دينية في 
علاقاتها بجمهورها. 
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ثالثها: في مجال المنافسة مع قوى وشخصيات دينية أخرى في الوسط الشيعي الشعبي كان لا 
بد من زيادة حصة التثقيف الدينيى داخل صفوف حركة «امل» لمواجهة الدعوات العلانية التى برزت 
في برامج الأحزاب العقائدية, خاصة وأن من تولى الاشراف على التنظيم أول الأمر 57 جنوب 
لبنان كان د. مصطفى شمرانء وهو من أركان حركة تحرير ايران الامتداد الاسلامي لحركة محمد 
مصدق وهو الذي يشكل مع مهدي بازركان اتجاهاً اسلامياً تحررياً في أيران . رقب عمل وزيراً للدفاع 
في ايران بعد الثورة الى أن قتل بشكل غامض على الجبهة «الكردية» عام 19441 . 


رابعها: المؤسسات التي انشأتها حركة المحرومين والامام الصدر, كانت مؤسسات ذات طابع 
ديني ١‏ أو محتوى مذهبي ‏ أو هي مرتبطة بمسميات دينية أو مذهبية. سواء أكانت مؤسسات سياسية 
أو إجتماعية أم صحية ة أم تعليمية. وبوجودها بدأ الاهترام بالاحتفال بالمناسبات الدينية خصوصاً عند 
الشيعة وهي مناسبات ذات طابع تاريخي , يستعاد فيها كل محخزون الشعور بالظلم. عند الشيعة» وما 
يستتبعه من مظاهر حزن حقيقية» بدأت مع الاحتفال السئنوي المتصاعد فيها تعطي معنى سياسياً ل 
يكن موجوداً ببذا القدر في السابق. 


قلنا ان حركة «أمل» استطاعت أن تفتح المجال على أرضها لنبت ديني عقائدي. كان نويات 
خجولة سابقة على نشأتباء وجد في جسد الحركة الواسع 5 كتعنيا ومياسنا وفي شخصية الامام 
المؤسس ذات الأفق المتسع فرصة ة طبيعية للنمو لم تسنح سابقا. 


واذا تكلمنا عن طبيعة الحركات الاسلامية السياسية السابقة على حركة «أمل» في لبنان لوجدنا 
تجمعات صغيرة متفرقة بين مدن وأخرى تجسدت في «الجماعة الاسلامية» (التى هي التسمية اللبنانية 
للاخوان المسلمين وقد اتخذت هذا الاسم لقناعتها بأن الأخوان اسم «محروق» في الوسط السياسي 
الشعبي بعد الحرب التي شنوها ضد جمال عبد الناصر في الستينات والحرب التي شنوها ضد الرئيس 
السوري حافظ الأسد في السبعينات وأوائل الثمانينات: وقد اقتصر وجودهم على الوسط الاسلامي 
السني فقط. بسبب طبيعة التفسير الديني للتاريخ الاسلامي» وموقفهم المعترض من الامامة. 
وتمسكهم بمفهوم الخلافة السابق). 

إضافة الى «الجماعة الاسلامية»؛ فإننا نجد أيضاً وحزب التحرير الاسلامي», الذي تجاوز 
تحرك الجماعة في الوسط السني ليشمل السنة والشيعة في لبنان» القع ما وفعت فينه الإنياعية 
الاسلامية؛ من عداء ثابت لكل التيارات الوطنية والقومية والتقدمية في الوطن العربي؛ مما جعله 
حزباً معسزولاً وسظ مجموعة من البشر ظلت تراوح مكانها في لبنان» حتى تحنط وجودها في مناطق 

عدا هؤلاء نشأت وبتأثير من علماء تخرجوا في أوائل الستينات من النجف الأشرف في العراق» 
تجمعات شبابية صغيرة» أشبه بنويات حزبيةء تجمعت حول علاء ظلوا في الظل سنوات طويلة» 
أشهرهم السيد محمد حسين فضل الله الذي كان من أوائل من حمل فكر وحزب الدعوة 
الاسلامية؛: الذي أسسه في العراق عام ١404‏ (والبعض يقول )١101‏ السيد محمد باقر الصدرء 
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وأصبح في ما بعد حزباً شيعياً ميا مركزه الرئيسي في العراق» وفروعه تنمو في لبنان وبلدان الخليج 
العربي وباكستان وأفغانستان. 

واذا كنا لا نتجاهل دور الشيخ محمد مهدي شمس الدين الذي كان من أوائل الذين فاتحهم 
السيد محمد باقر الصدر بتشكيل حزب الدعوة: فإننا نشير الى سرعة اختياره العمل في الاطار 
الاسلامى اللبناني وليس الأتمى » والداعى الى التمسلك بالكيان اللبناني وليس نسفه. كما فكر بذلك 
الأخرون ومنهم السيد فضل الله 

في لبان تحلقت مجموعات الدعوة حول السيد فضل الله الذي بدأ عمله العام في الوسط 
الشيعي في المجال الاجتماعى» حيث أنشأ في منطقة النبعة في شهال شرق بيروت «أسرة التآخي». 
التي نما في ظلها عمل سياسى بسيط يعتمد لأول مرة في الوسط الشيعى على التثقيف الدينى الذى 
شكلت كتب السيد محمد باقر الصدر اقتصادنا وفلسفتناء مرتكزاته العقائدية الأوللء فضلا عن 
كتب الفقهاء الشيعة ومحاضرات السيد فضل الله نفسه. 

مع بدء الحرب الأهلية في لبنان عام 1910. وتصاعدها مع التهجير الواسع الذي طال في 
صيف 1977 منطقة النبعة انتقلت هذه المجموعة الى منطقة الضاحية في جنوب بيروت فضلا عن 
جنوب لبنان» الذي كان ينعم في تلك الفترة بهبدوء محسود» قبل تفجره في تشرين الأول/ اكتوبر 
1 . 

لم يكن حجم هذه التجمعات» ولا قدرة السيد فضل الله على منافسة السيد موسى الصدر 
صاحب الشخصية الطاغية في ذلك الوقت. يسمحان ببروز هذه المجموعات فوق السطح. سوى 
بتحركات هادثة في المناسبات الدينية في معظم الأحيان. 


وفي ظل النمو المتصاعد لحركة المحرومين في الوسط الشعبي» ثم لحركة «أمل» بدا ان هذه 
التجمعات هي مجرد أحزاب صغيرة تعطي الجهد الأكبر للتثقيف الذاتي أكثر بكثير من جهدها للعمل 
السيامي المباشر؛ حتى كان قرارها التغلغل داخل صفوف حركة «أمل» إثر زيارة قام بها السيد محمد 
باقر الصدر الى لبنان وبقائه لفترة في بلدة جباع جنوب شرق صيداء وهدف هذا التغلغل هو 
استقطاب أعداد جديدة من المحاربين» والتأثير ما أمكن في توجهات الحركة. فضلاً عن تحوله الى 
حماية للذات في ظل الطفرة الطاغية التي ظهرت بعد اختفاء الامام الصدر. 

هذه الخال ظلت مستمرة الى ان اختفى الامام الصدر في ١‏ آب/ اغسطس 1918 . والطفرة 
الشعبية المتعاطفة التي احاطت ب «أمل» والمجلس الاسلامي الشيعي الأعلى. تقطع الطريق على أي 
بروز لأي مجموعات أخرى بل وكادت أن تلغي وجودهاء لولم يسارع معظمها للاندماج في 
صفوف الحركة, مستفيدأ من الغطاء الشعبي الكاسح في الوسط الشيعي . 

ويسجل من ضمن هذه المجموعات أيضاً تلك التي ارتبطت بايران وكانت على علاقة وطيدة 
مع منظمة «فتح» الفلسطينية» التي كانت في بداية الأمر على علاقة طيبة مع ثورة ايران» ولكن 
وبسبب الصدام المستمر بين حركة «أمل» وحركة «فتشح» وغيرها من المنظرات الفلسطينية؛ لمأت 


فنا 


هذه المجموعات الايرانية الى صفوف «أمل» للعمل في داخلها حماية للنفس من دون قدرة على اظهار 
موقف مستقل علني خشية جمهور «أمل» الكاسح . 


ومع مجموعات السيد فضل الله الحزبية» ظهرت نويات صغيرة ة أخرى في الوسط الديني. مت 
مع نمو الشورة الاسلامية في ايران شيا فشيئاًء إضافة الى تجمعات أخرى سبقت اندلاع الثورة. 
وأحاطت ببعض العلماء الدارسين في معظمهم في النجف الأشرف. وآخرون في كربلاء. 


وهنا لا بد من الاشارة الى أن تميزاً في الحسركة وطبيعة الأسلوب في العمل يظهر عند علماء 
كربلاء تميزا لهم عن علاء النجف. غير أن هذا أمر ليس هنا مجال استحراضه. وإن كان خريجو 
النجف أكثر محافظة في الموقف السياسي من خريجي كربلاء. 


ولأن اختفاء الامام الصدر أفر زحالة سياسية اعتراضية جديدة في الوسط الشيعي الشعبي 
توجهت بالتحديد ضد دولة عربية معينة هي ليبياء وضد منظمة التحرير الفلسطينية التي ارتبط 
العداء لها بما اشيع عن مشروع توطين الفلسطينيين في منطقة جبل عامل» فضلاً عن السلطة التي 
فرضتها في هذا الجبل» فضلاٌ عن مناطق لبنان الاسلامية الأخرى؛ وكانت أسوأ بما لا يقاس من كل 
السلطات التي مرت على لبنان طيلة عقود سابقة ة منذ عهد الاستقلال. 


ولأن التناقض ع بعل يوم بين حركة دأمل» والجمهور الشيعي وبين القوى السياسية 
العقائدية اليسارية وتلك التي ارتبطت سياسياً ومالياً بالمنظمات الفلسطينية» فقد تحول التناقض الى 
حرب مستمرة عاشتها مناطق المسلمين في لبنان طيلة أربع سنوات خلال الفترة من 14178 الى 
158 مع يدء الاجتياح الاسرائيلٍ للبنان» وشهدت تناقضات عربية . عسربيةء وعربية ‏ اسلامية 
خاصة مع انتصار الثورة الاسلامية في ايران» ثم مع بدء الحرب العراقية ‏ الايرانية وانتقال آثارها 
الى الساحة اللبئانية. . . 

قبل الاجتياح كانت مرحلة» وبعده مرحلة أخرى؛ وإذا أردنا أن نختم الحديث عن مرحلة ما 
قبل الاجتياح فإننا نقول؛ إنبا شهدت حماية واحتضان حركة «أمل» للتجمعات الاسلامية المؤيدة 
لايران» تلك التي نشأت بعد الثورة» والتىي نشأت قبلهاء لكن مرحلة ما بعد الاجتياح شهدت 
تطوراً آخر نتحدث عنه مباشرة . 


التحرك المسلح بعد الاجتياح 


لبنان» كانت البندقية فيه لبنانية وفلسطينية» وطنية واسلامية وتلك المتعاونة مع اسرائيل. مستخدمة 
فقط في الصراع الداخلي» الا ما ندر منها ووجه لأسباب تكتيكية ضد العدو الصهيوني. 

وأسقط الاجتياح نفسه مفاهيم سياسية عدة سادت قبل الاجتياح » ثم بادت بعذه واخختفت قِ 
الوقت نفسه قوى سياسية حملتها البندقية المرتهنة أو الجاهلة أو الضعيفة بلا سند وذلك لأسباب عسدة 


لفن 


أهمها خروج منظمة التحرير الفلسطينية بكل تشكيلاتها من الجنوب وبيروت معقلي العمل السياسي 
الحقيقي في لبنان» منذ العام » بعد أن شكلت هذه المنظمة أما حاضنا لكثير من القوى 
والشخصيات واطيئات التى تمدها بالمال والسلاح والاعلام» مقابل امتلاكها -القرار السياسي والتوجه 
والخدمة الاعلامية لحسابها. 

وسلمت اسرائيل السلطة اللبنانية بالكامل بعد احتلالما لبنان لحزب الكتائب بشخص قائد 
قواتها بشير الجميل» الذي لم يدم وجوده رئيساً منتخباً للجمهورية كأول ثمرة من ثمرات الدبابات 
الاسرائيلية» سوى أسابيع قليلة تسلم بعدها شقيقه الشيخ أمين الجميل» ابن مؤسس حزب 
الكتائب اللبنانية» السلطة في 7؟ أيلول / سبتمير 1985 


ومن الطبيعى أن يفرض أمين الجميل» في بداية حكمه للبنان منطق المنتصر على خخصومه 
المحلبين وحلفائهم العرب ‏ سوريا أو المنظيات الفلسطينية المسلحة ‏ وأول مظاهر هذا الاتتصارء 
تمدد سلطة الكتائب على كل الأراضي التي خرجت منها اسرائيل أول الأمرء بعد احتلالها بيروت» 
أثر مصرع بشير الجميل في ١5‏ أيلول/سبتمير 1487. . . في حين انكف الوجود العسكري ثم 
السيامي للقوى التي تخاصمه؛ وبالتحديد القوى اليسارية والوطنية وحركة «أمل»» بعد اخخراج 
المنظمات الفلسطينية اثر اتفاقية المبعوث الأمريكي الخاص السيد فيليب حبيب ممع رئيس الوزراء 
اللبناني السابق شفيق الوزان بتوقيع ياسر عرفات» وخمروج قوات اللردع العربية الى حدود منطقة 
الجبل - البقاع . 

غير أن التمدد الكتائبي في ظل الدبابات الاسرائيلية؛ وتراجع القوى المحلية الأخرى في 
مواجهته لم يمرا من دون أن يتركا رد فعل عنيفاً كان يتجمع شيا فشيئاً داخل الجسد الواسع لحركة 
«أمل»؛ وني تشكيلاته السرية الخاصة به ليظهر في صحوة جديدة بعد الاجتياح يمكن تقديمه على 
الشكل التالي : 


١‏ - نضجت بهزيمة القوى السياسية الوطنية والقومية واليسارية بعد الاجتياح» ظروف خروج 
القوى التي تعتبر نفسها جذرية في طروحاتهاء وني عدأئها للكتائب ثم لاسرائيل» من تحت عباءة 
حركة «أمل». ومن تحت الأرض لتقوم بدور مباشر في التعبير عن آرائها ودعوتها لاستمرار 
القتال. . . فكانت البدايات في تشكيل «حزب الله», الذي تبيأت ظروفه في لبنان من خلال لقاء 
نويات حزب الدعوة في جسد «أمل» التي وجدت فرصتها للخروج أثر دخول رئيس الحركة نبيه بري 
تمثلا الطائفة الشيعية هيئة الانقاذ الوطني الذي دعا فيليب حبيب الى تشكيلها مع الأيام الأولى 
للاجتياح الاسرائيلي» وحضرها تحت رعاية الرئيس اللبناني الراحل الياس سركيس ممثلو الطوائف 
والمذاهب اللبنانية (بشير الجميل عن الموارنة» وليد جنبلاط عن الدروزء فضلل عن شفيق الوزان 
كرئيس للوزراء مثلا السئة» فؤاد بطرس ممثلاً للارئوذكسء ونصري المعلوف ممثلا للكاثوليك) . 

| مع خروج حزب الدعوة من حركة «أمل» توجه مباشرة الى تشكيل حزب الله الذي جمع في 
صفوفه من جديد الخارجين عن منطق حركة «أمل» وعلى رأسهم مندوب الحركة في ايران ابراهيم 


تعن 


أمين السيد» الذي حمل اسم السيد ابراهيم الأمين (تيمناً بآل الأمين العائلة الدينية الشهيرة التي 
تعود بنسبها الى آل البيت)» والذي أعلن انسحابه من حركة «أمل» إثر موافقة رئيسها نبيه بري على 
الدخول في هيئة الانقاذ الوطني المشار اليها سابقاً. . . ليصبح بعد فترة بسيطة الناطق الرسمي باسم 
حزب الله عام 14417 . إضافة الى نويات اسلامية أخرى من مختلف المناطق, كأمل الاسلامية التي 
خرج مسؤوها الأول حسن الموسوي أيضاً من حركة «أمل؛ احتجاجاً على الموقف السابق» إضافة 
الى اتحاد الطلبة المسلمين. والاتحاد اللبناني للطلبة المسلمين. 


؟ - كان لانتصار الثورة الاسلامية ني ايران الدور المباشرء لنشوء نبضة اسلامية جديدة في 
لبنان» توزعت كتيار شعبي قبل تأطيره في عمل حزبي. كان معظمه غتبئاً تحت عباءة «أمل»» 
وبعضه خارجهاء في جمعيات ومسميات مختلفة, لكن تفجره تم على مرحلتين تاريخيتين في مسار 
الصراع العري ‏ الصهيوني. وقبل ذلك ني مسار حرب الخليج بين العراق وايران تلك التي تمشل 
بالنسبة الى التيار الديني في الوطن العربي والعالم الاسلامي. مواجهة شرسة للتيار الاسلامي في 
مواجهة القسومية العربية» وهما مواجهتان انتصر فيها في وقت واحد اسرائيل» والتيار الاسلاميء 
وكان المهزوم يلا تردد التيار القوسي العربي» مهما كانت قواه السياسية أو مها كان الحكم على هذه 
القوى بالسلب أو بالتحجرء » أو بالعقم أو بالايجاب أحياناً أخرى. هذان التاريخان, هما أولا, 
الانتصار العسكري الذي حققته ايران في آذار/ ارس 5 » في معركة خورمشهرء وفي 
ا واستعادتها للأراضي التي دخلها الجيش العراقي» مع بداية الحرب مع ايران في ٠١‏ 
ايلول/ سبتمير 118١‏ ونقل المعركة من يومها الى الأراضي العراقية. . . وما تركه هذا الانتصار من 
قرار أيراز وساي كن باجدزاة الاسلامي في كل البلاد العربية بشكل أكبر وأوضح من السابق» 
وبداية التحدث عن حتمية إقامة الحكم الاسلامي في البلاد الاسلامية» وهذا القرار عكس نفسه في 
أسلوب تحرك سفير ايران السابق في لبنان الشيخ موسى فخر روحانيء الذي مثل الدعوة الاسلامية 
في ايران في أوضح صورها بدعوته لاقامة النظام الاسلامي في لبنان بلا تأخير أو تردد» واحتضانه 
للمجموعات الاسلامية المتأثرة بايران بالمال والسلاح والتغطية السياسيةء بل وتحريضه ضد كل 
القوى السياسية التي لا توافق منطقه وأتبامها بالعمالة كيا كان يتحدث عن نبيه بري ووليد جنبلاط» 
فضللا عن تحريضه حتى ضد رجال الدين الذين لا يؤيدون دعوته قبل الاجتياح وبعده. 

وهنا تبدأ مرحلة الصحوة بأفقها السيامي وتمارساتها اللاحقة على الاجتياح فيها بعد. 

وثانياء هو الانتصار الصهيونيٍ العسكري ضد القوى العربية والمحلية. وما نج عنه من 
خروج وانكفاء قوى سياسية ) مفسحة في المجال لبروز القوى الاسلامية, الي وجدت استناداً الى 
القرار الايراني المتخذ سابقاً بعد بدء الحرب داخل الأراضي العراقية» غطاء كبيراً في مختلف المجالات 
للحركة والتأثير والمبادرة بلا تأخير. 

فهذه القوى وجدت فرصتها في ما اعتبرته هزيمة القوى المنافسة لما في الوسط الشعبي بشكل 
خاصء وبداية تأثر الناس بدعوتها التي جاءت رافعة للمعنويات» بغض النظر عن طروحاتها النظرية 
التي لم تكن تلفت الأنظار بداية. 


وهذه القوى ومن حلفها ايران» وجدت أن الذي هرم في لبنانء هي الدعوات الوطنية 
واليسارية والقومية» التي وجدت بينها قواسم مشتركة شكلت بواسطتها هيئكات وحركات سياسية 
مشتركة ولا بد أن تبادر الى استغلال سقوط هذه الحيئات والحركات لطرح البديل النظري والعملي. 

نظرياً طرحت هذه القوى ومن خلفها ايران الاسلام شعاراً ساسا وغطاء فلسطينياًء وعملياً 
طررحت استمرار القتال إنما بأشكال مختلفة ومتعددة موجهة أساسا ضد اسرائيل وضد القوى الغربية 
وعللى رأسها القوات الأمريكية (الماريئز) والفرنسية. التي شكلت غطاء سياسيا للسيطرة العسكرية 
الاسرائلية على جزء كبير من لينان. 
معركة خورمشهر اعتباراً من آذار / مارس21987» وبين الانتصار الصهيوني في لبنان اعتبارا من 
حزيران/ يونيو من العام نفسهء نسارع الى القول. ان الشعار السياسي الذي تقاتل تحته ايران هو 
الوصول الى القدس. حيث العدو الصهيوني يحتل العاصمة العربية الاسلامية الأولى؛ منذ العام 
ثم 1451 وبعده احتل في ايلول/ سبتمبر 1187 العاصمة العربية الاسلامية الثانية بيروت. 


هنا نشير الى ترجمة ايران لهذا الشعار بالمسارعة الى ارسال مجموعات من المتطوعين الايرانييين» 
باسم الحرس الشوري للمشاركة في القتال في لبنان بعد بدء الاجتياح. صحيح أنهم لم يستطيعوا 
الوصول الى ساحة المعركة ضد العدو لعوامل معروفة. لكن دورهم في تنفيذ التوجه الايراني ما زال 
مشهوداً سواء في المجال العسكري حيث اشرفوا ويشرفون على تدريب مجموعات حزب الله في 
البقاع والجنوب وبيروت» أو ني المجال التثقيفي كمبعوثين عقائديين لايران وسط الشباب الشيعي, 
أو في المجال الميداني في عمليات البناء والخدمات للمواطنين في البقاع والضاحية والجنوب . ولأضمية 
وجودهم نشير الى أنهم كانوا مرتبطين مباشرة بسفير ايران السابق في دمشق السيد علي محتشمي الذي 
يتولى حاليا منصب وزير الداخلية في طهران. والذي كان مكلفا من رئيس مجلس الشورى الايراني 
الشيخ علي اكبر هاشمي رفسنجاني بشؤون لبنان وفلسطين. . كذلك لعب سفير ايران السابق في 
لبنان الشيخ روحاني دوراً رئيسياً في تشكيل تجمع العلماء المسلمين الذي يضم لأول مرة رجال دين 
مسلمين شيعة وسنة وفلسطينيين يشرف عليه الآن مباشرة مندوب آية الله منتظري في لبنان الشيخ 
محمد أسماعيل خليق . 


ولبنان» في نظر ايران. ثم المجموعات الاسلامية التابعة لا فيه. هو بؤرة تحرك سياسي 


أ- ساحة الاختبار الرئيسية لكل التيارات السياسية والعقائدية في الوطن العربي والاسلامي 
والعالم كلهء من خلال المنابر الثقافية والاعلامية والسياسية والدبلوماسية. ولن يكون متاحاً لايران أو 
للمجموعات الاسلامية امتلاك ساحة تحرك فعلي وحر ومناخ سياسي مفتوح كتلك الساحة في أي 
مكان في العالم الاسلامي . .. وقد مرت هذه الساحة بحالتين. شكلتا منعطفا رئيسياً مساعداً في 
التحرك. الحالة الأولى: قبل الاجتياح الصهيوني في ظل السلطات المحلية أو العربية المتعاطفة 


أشن 


واستطاعت في ظلها المجموعات الاسلامية أن تُكوّن ذاتها في أجواء مناسبةه"والحمالة الثانية: بعد 
الاجتياح حيث أتيح ها الاختبار العمل لقوتباء وحيدة في الساحة. بدعوة جديدة شابة مدعومة من 
قبل ثورة ناهضة» في حين تراجع المنافسون الآخرون يلملمون جراحهم, وهم مشغولون ببحث أفق 
المرحلة القائمة المقيلة . 

ب في هذه الساحة معقل ومركز وجاذب التحرك العربي والاسلامي والأتمي الموضوع 
الفلسطيني» بسبب الوجود العسكري ثم السياسي ثم الانساني الفلسطيني على أرضه. ثم بوجود 
العدو الصهيوني على حدوده؛ ثم في قلب العاصمة, وما يعنيه هذا من عنصر جذب جديد للقتال 
العسكري أو للطرح السيامي أو الاعلامي المؤثر من خلال ارتباطه بأي حديث عن الصراع مع 
العدو الصهيوني. 

اج - نزول القوات الامريكية» ومعها الغربية الأخرى. الأرض اللبنانية التي شكلت لقمة 
سائغة للقوى المعادية لحاء وعلى رأسها في تلك الفترة المجموعات الاسلامية وايران» ويجب أن نجعل 
صاحب البادرة في مواجهة هذه القوات ايران نفسها ومن خلال هذه المجموعات الاسلاميةء فإيران 
تريد مواجهة أمريكا على هذه الأرض» بعد أن سلمت امريكا لحمها الحي بنزوها من البحر الى 
الب اوهي المعتبرة قوة بحر وليست قوة برء بخاصة في منطقة البحر الأبيض المتوسط. لأن لأمريكا 
موقفاً مضاداً من ايران» ولأن ايران جعلت شعارها مواجهة الشيطان الأكبر المتجسد في أمريكا 
وعدوة المستضعفين في الأرض»» وسيدة الشاه الساقط. وحليفة القوى التي تعاديها ايران» أو تعادي 
ايران في المنطقة . 

وما عمليات القتال ضد القوات الأمريكية. وعمليات الاستشهاد المتتابعة ضد القوى 
الأمريكية وعلى رأسها عملية نسف مقر المارينز في تشرين الأول/ اكتوبر "219417 ثم خحطف المواطنين 
والدبلوماسيين والأساتذة والصحافيين الأمريكيين» الذين نكتشف بعد لحظة أنهم جواسيس فعلا 
يعملون لمصلحة واشنطن أو تل أبيب» والذين تحولت قضيتهم الى ساحة مبارزة بين ايران وامريكاء 
مرتبطة بالصراع في المنطقة وآثاره على حرب الخليج » ثم نشوء قضية الرهائن الامريكيين والفرنسيين 
في لبنان واستخدامها ورقة ابتزاز ايرانية ضد امريكا وفرنسا وبريطانيا بسبب مواقفها من حرب 
الخليج وحسابات ايران المالية المجمدة من أيام الشاه ثم الانفتاح على أمريكا لأخذ السلاح منها كما 
كشفت ذلك مجلة «الشراع» اللبنانية حيث تحدثت عن الصففقة التي عقدتها واشنطن مع طهران اثر 
زيارة ماكفرلين الى طهران في ايار وأيلول/مايو ‏ سبتمير 1985 . 

هذه كلها لم تكن سوى مؤشرات على طبيعة الاهتمام الايراني بلبنان» فضل عن دور هذه 
العمليات في تنمية الروح الاسلامية في نفوس الشباب الشيعي المتنامي وسطه حزب الله 
والمجموعات الدينية الأخرى المتأثرة بالدعوة الاسلامية القادمة من ايران» فصاحب أول العمليات 
النوعية ضد العدو الصهيوني هو الشهيد أحمد قصير الذي فجر بسيارة نقل ضخمة قادها بنفسه مقر 
الحاكم العسكري الصهيوني في صور ف تشرين الثاني/ نوفمبر “11817 وأنه لأمر ذو أهمية أن يفصح 
وزير داخحلية ايران السيد محتشمي شارعاً باسم الشهيد قصير في طهران في 1987/11/17 . 


يفن 


و وقع تصاعد العمليات ضد الوجود الامريكي والغري ععرفا في لينان . نلاحظ كذلك 
التركيز على عمليات المقاومة ضد العدو الصهيوني ‏ تلك التي بدأت مع اليوم الأول للاجتياح 
الصهيوني لجبل عامل وخروج المنظيات الفلسطينية مله اذ سارع الشباب العربي في جبل عامل 
لمقاتلة اسرائيل بكل الطرق الممكنة, وكان للتحريض الاسلامي الذي قامت به المجموعات 
الاسلامية المرتبطة بايران دور كبير في هذه العمليات التي سرعان ما نظمت وأخذت شكل المقاومة 
المستمرة» حتى حققت الانسحاب الأكبر للعدو الصهيوني من جرّء كبير من الأراضي اللبنانية 
المحتلة . 


بعد الحديث عن نضج ظروف خروج التيار الديني الجذري الى العلن» بعد الاجتياح 
الصهيوي؛ والحديث عن الانتصار الايراني» العسكري في حرب الخليج, نتحدث عن المسألة الثالثة 
في بلورة التيار الاسلامي في لبنان» وهي الطرح الفلسفي الذي رافق انقشاع الضباب المحلي بال هزيمة 
السياسية والعسكرية للتيارات العلمانية» والتي أصيبت هي الأخرى بدعوى التقية والاعتدال لتفسح 
المجال الذي ع قيادته بدون قرار أو استئذان أو محاسبة للتيار الاسلامي المدعوم من ايران والذي 
بدأ حرباً على جبهتين 

الجبهة 9 فلسفية تطرح الاسلام بديلا» وايران نموذجاًمن كل الدعوات الفكرية 
والسواسية وكذلك النماذج القائمة فلا قومية عربية» ولا وطنية محليةء ولا أنمية يسارية بل الاسلام 

ديجا وسلركا وحياة سياسية وفكرية ويومية؛, الكتاب فيه هو القرآن الكريمء لا المادية التاريخية 
لماركس ولا الميثاق الوطني لجمال عبد الناصرء ولا أي كتاب آخر على الاطلاق. 

الجبهة الثانية: ميدانية بالقتال المفتوح ضصد القوى الأمريكية والغربية عموماً ثم العدو 
الصهيوني, وببذه العمليات والقتال. تتصاعد الطبيعة الجذرية لهذا التيار في ظل انكفاء الآخرين. . 
كل الآخرين في المرحلة الأولى على الأقل. 

وقتال هذه المجموعات لم يقتصر على القوى الغربية واسرائيل» بل امتد أيضاً مقاومة عنيدة 
للسلطة اللبنانية» كانت أوضح في التعبير السياسي عن تفسهنا يوفياء ثم التعبير الصدامي في 
الضاحية الحنوبية» بخاصة عندما شكلت السلطة اللبئانية الحزام الأمني الواقي لحاية قوات الاحتلال 
الصهيوني والقوات الغربية الأخرى من عمليات المقاومة التي قادتها هذه المجموعات الاسلامية ضد 
اسرائيل وأمريكا في لبنان. اذ كثيراً ما كانت قوات السلطة اللبنانية من جيش وقوات لبنانية» تداهم 
منازل ومواقع هذه المجموعات وتعتقل من تجده في طريقهاء أو تقتل من يقاوم أو تسلم من تأسر الى 
القوات اللبنانية التي شكلت بهم وما زالت أصعب وأعقد القضايا الانسانية في الحرب الأهلية 
اللبئانية هي قضية المخطوفين. 

وبسيب من هذه المقاومة نما التيار الديني في لبنان» خصوض] ف الوسطٍ الشيعي وتحديداً في 
الضاحية الحنوبية يكثافة وطفرة متصاعدة» يسانده دعم ايراني غير محدود. متيحاً الفرصة لطروحات 
نظرية وسياسية لم تكن مألوفة قبل هذا بسنوات» وأهمها دعوى إقامة الجمهورية الاسلامية في لبنان» 
على غرار الجمهورية الاسلامية في ايران. 


١الى‎ 


وللدلالة على قوة هذا التيار وتأثيره ه في مواجهة السلطة اللبنانية؛ تعامله مع قرار السلطة في 
قطع العلاقات الدبلوماسية مع ايران» في نباية عام 1487 بسبب ما اعتيرته تدخمل في الشؤون 
اللبسانية» وطرد القائم بالأعال يومها من بيروت», حيث احتجزت هذه المجموعات الاسلامية 
الديلوماسي الايراني مانئعة اياه من مغادرة لينان» في تحد مباشر للسلطة الكتائبية في عز جبروتها التي 
وقفت عاجزة عن فرض قرارهاء وظل الدبلوماسي مقياً في الضاحية الجنوبية» متنقلا بين مساجدها 

خطيباً ومحتفى به في الليل وفي النبار, وعلى مختلف المستويات. . . في وقت نجحت السلطة اللبنانية 
ذاتبا في قطع العلاقات الدبلوماسية مع ليبيا للسبب السابق نفسه. وطرد الدبلوماسيين الليبيين من 
دون أن يشعر أحد أن قوة عربية محسوبة على اتجاه سياسي معين طردتٍ من البلدء أو أن دبلوماسييها 
الذين عرفتهم كل القوى السياسية ومكاتبها وصالوناتها باتوا يعنون شيئاً للخائفين من بطش السلطة 
الذين لم يكونوا قد أفاقوا بعد من صدمة المزيمة وبمجيء الكتائب الى السلطة في لبنان. 


ملاحظة لا بد منها 


وحن تتحدث عن التيار الديني أو الصحوة الاسلامية في لبنان» ركزنا على المنتمسيين الى 
المذهب الشيعي من المسلمين السياسيين» وهذه حقيقة للا يمكن اتكارهاء ويسائد منطقنا في ذلك 
العوامل التالية : 

١‏ الحركات الاسلامية الموجودة عبر مراحل على الساحة اللبنانية» قسمان: 

القسم الأول: شيعي اعتنى منذ البداية بالشأن السيامي اللبناني» وكانت له منذ البداية طبيعة 
شعبية» وهما حركة «أمل» : ثم حزب الله واذا كان لكل منبا رؤية متناقضة جذرياً للكيان اللبناني» 
بين داع للتمسك به باعتبار لبنان وطناً نهائياً للشيعة كا تنادي بذلك حركة «أمل», وتملك ملامح 
مشروع لحكمه بعل اسنين طويلة, وداع لنسف الكيان وإقامة الحكم الاسلامي » كما ينادي بذلك 
«وحزب الله» امتداداً عضوياً للجمورية الاسلامية في ايران» فإن كليها الحزب والحركة مثلا حاللات 
شعبية علنية أصبح لها جمهورها في الوسط الشيعي » وبرايجها المعلنة» وقواها المسلحة. 

صحيح أن لحركة «أمل» برناجاً أوضح في الشأن اللبناني من حزب الله. الا أن هذا عائد الى 
طبيعة الاختلاف في الرؤية للدين الاسلامي كمنيج تحرك, وللكيان اللبناني كطبيعة دائمة أو مؤقتة . 

القسم الشاني : وهو سئي ويعثله بشكل خاصٍ والجماعة الاسلامية)» (الاخوان المسلمون) 
واحزب التحرير» (مع وجود شيعة في صفوفه) وأخيراً «حركة التوحيد الاسلامية» في طرابلس . 

هذه القوى الثلاث تلتقي على عدم الانخراط اليومي أو حتى السياسي في الشأن اللبناني بتركيز 

ف «الجاعة الاسلامية» و«(حزب التحرير» ل يحملا السلاح في المعارك الداخلية اللبئانية لقناعة 
ثابتة يعدم جدوىقى هذا العمل المسلح ‏ » لأن رود يتهما النظرية للصراع تعتبر القتال خارج الدعوة 


/و1 


الشرعية المسموح فيها بالقتال» وهو القتال لإقامة الحكم الاسلامي وهو الخلافة . 


بينما حملت «حركة التوحيد» السلاح بعد سنة 14857» ول تتح لما ظروفها وموقعها الخغراني الا 
أن يكون هذا السلاح في وجه القوى المحلية العقائدية من حركة 4؟ تشرين. وحزب البعث الى 
الحزب الشيوعي » الى قوات الردع العربية والحزب السوري القومي الاجتماعي » الى بقية المنظمات 
اليسارية ني الشمال. 

صحيح أن بعض أجزائهاء قبل التوحيد. حارب ضد بعض المحيط المسيحي الا أن حربه 
كانت جزءا من معركة طائفية ضد القوى المسيحية الشمالية في معظم الأحيان. وم تدع هذه 
الأجزاء أن أحداً منها قام بأي عملية فدائية ضد اسرائيل أو القوات الأمريكية أو الغربية حيث كانت 
على الشاطىء اللبناني في بيروت وجنوبه؛ بينها ساهمت «الجماعة الاسلامية» بعمليات فدائية ضد 
العدو الصهيوني عندما كان يحتل صيداء فلما خرج منها أوقفت العمل المسلح ضد العدوء وظلت بها 
مجموعات مرابطة في مواقع ثابتة على جبهة كفرفالوس شرق صيدا فقط. وهذا الأمر يطال فرعها 
الصيداوي؛ من دون أن يلتزم فرع طرابلس بعمل عسكري للأسباب التي وردت سابقاً. 

١‏ - للقسم الأول أي حركة «أمل» و «حزب الله؛. شأن مباشر في تركيبة الكيان اللبناني سواء 
بحكمه أو بنسفه. وهذا الأمر عكس نفسه بالصحوة التي نتحدث عنهاء وبالمعارك التي خيضت 
والشعارات التي رفعت وبالحضور السياسي في مواجهة اسرائيل وأمريكا وكل الغرب, بينا للقسم 
الثاني» أو قل ل «حركة التوحيد الاسلامية» حالة أخرى. اذا استثنينا عملياً الجماعة الاسلامية, 
و«حزب التحرير» اللذين يعود تواجدهما على الساحة اللبنانية الى عقود سابقة. لما منطق مختلف لا 
يندرج ني الاطار الحالي» ولم يتحولا الى حالة شعبية» اذ اقتصر تواجدهما على بعض اللمثقفين والطلبة 
والتجار والموظفين . وحالة «حركة التوحيد الاسلامية» هي الانغهاس في الطرح النظري لإقامة 
الجمهورية الاسلامية» حتى الغاء كل الآخرين عملياً على ساحة تواجدها وهي مدينة طرابلس التي لم 
تستطع تجاوزها الا الى بعض قرى عكار والبترون في شمال لبنان أيضاًء وكلها ضمن المذهب السني» 
وني هذا المجال التقت مع الطروحات النظرية الايرانية التي اعتمدتها بشكل مباشرء وهي تنظر اليها 
كتعويض لبناني سني عن شيعة ايران» وشيعية الجمهور المؤيد لها في لبنان وبعض البلدان العربية 
والاسلامية . 

وحالة أخرى لا بد من مراقبتها جيداً لندرك أن مشروع «حركة التوحيد الاسلامية» السياسي 
لا يندرج فق التوجه الذي نقصذده.» ونحن نتحدث عن الصحوة الاسلامية. ذلك أنها في أحسن 
الحالات تركيبة فلسطينية اعتمدتها الأجهزة الأمنية التابعة للرجل الثاني في حركة فتح. خليل الوزير 
(أبو جهاد), المتهم منذ فثرة طويلة بالعمل في الصفوف الاسلامية» وبتشكيل هيئات اسلامية 
مغتلفة؛ كمدخل فلسطيني سيامي للعمل وسط المجموعات الاسلامية, بتأثير واضح من كونه 
وعرفات من التنظيم الفلسطيني لجاعة الاخحوان المسلمين التي تمركت في فلسطين قبل الاغتصاب 
الصهيوني. 

فهذه الحركة بدأت بتوحيد ثلاث قوى ساهمت حركة فتح بنشأتها وهي أولاً: «حركة لبنان 


ال 


العربي»: وهي تحمل من اسمها مضموناً مغايراً للدعوة الاسلامية وكانت إحدى المنظيات التي 
أنشأتها دفتح» لمجايبة سوريا في شمال لبنان . 

وثانياً: «المقاومة الشعبية» التي بدأت عام 1434 على أيدي على عكاوي تحت اسم منظمة 
الخضبء المتأثرة بمنظمة التوياماروس التي مارست الكفاح المسلح ضد سلطة الأوروغواي في 
التسينات» وبعد اغتياله تولى شقيقه خليل عكاوي قيادة المنظمة: واستمر فيها حتى دمجت في حركة 
التوحيد عام 1987.» ثم اغتيل في عام 1187 بعد أن خرج من «التوحيد» وأعاد تأسيس «لجحان 
المساجد والأحياء» عام 15 . 

وقد اعتبرت المقاومة الشعبية مع بداية الحرب الأهلية عام 1470 احدى المنظرات المرتسطة 
بحركة «فتح» بشخص مسؤول الأمن فيها هايل عبد الحميد (ابو الهول)؛ وخماضت تحت ظله كل 
معارك المجاءبة بين سوريا ومنظمة عرفات» حتى عام 7 حين انديحت في حركة التوحيد 
وخاضت المعارك نفسها تحت راية عرفات ضد سوريا. 

ثالثاً: «جند الله» التي تواجدت قبل سئة 1947» تحت رعاية فلسطينية واضحة خاضت أيضاً 
معارك عرفات ضد سوريا في طرابلس. ثم لما بدأت مرحلة بعد 2.1185 وتحول القوى الفلسطينية 
الخشارجة من سيروت والجنوب الى طرابلس دخلت في حركة التوحيد الاسلامية لتخرج منها عام 
4: ولتحمل اسم «اللجان الاسلامية». 

وهذه المنظات الثلاث شكلت حركة التوحيد الاسلامية. بعد العام 7 مستفيدة من توفر 
8 الاسلامي . بعد صعود الثورة الايرانية» وهزيمة القوى العروبية واليسارية على أيدي اسرائيل» 

ثم بتأثير من توجه منظمة دفتحي. التي وجدت في التيار الاسلامي في طرايلس فرصة لتوفير الغطاء 

الأسلامي السياسي لما في الشمال في مواجهة سورياء في وقت أصبحت فيه طرايلس معقلا للجاعات 
الاسلامية السورية المعارضة العائدة من أوروبا الغربية أو الهاربة من سوريا نفسها. 

إذاً نحن تعرض لهذه المنظيات من زاوية استفادتها من المناخ الاسلامي الطبيعي الذي تنامى 
بفعل الشعور بالمزيمة» ولحوء الشباب الى الاسلام ملجا وموثلاء في ظل غياب النماذج القدوة على 
المستوى المحلي والعربي والاسلامي » قبل الثورة الايرانية. 

لكن هذه المنظيات نفسها سرعان ما استخدمت في صراع ياسر عرفات ضد سوريا في شمال 
لينان» ليغيب أي أ ثر ماني مجال الصحوة الاسلامية. ولتتحول الى أداة داخلية تفتتت من جديد 
وتحول قادتها عن طرحهم » و يبق متحدثاً عن الاسلام كدين ومنييج حياة سوى أميرها الشيخ سعيد 
شعبان الذي ما زال يعلن مسؤولية الآخرين من زملائه السابقين عما حصل لطرابلس يسبب الصراع 
الاقليمي المشار اليه . . . بين يغمزون هم من قناته بسبب صلاته الودية المستجدة مع دمشق . 


عودة الى الأصل 
لعن تحدثنا مطولاً عن النشأة والتطور والوقائع» فلنتحدث قليلاً عن الفلسفة التي تعتمد عليها 


اما 


منابر أو قوى الصحوة الاسلامية ف لبنان. إن صح التعبير. 

ولنقف مؤقتاً عند موقفين تاريخيين للقوتين الأساسيتين لهذه الصحوة. هما موقف حركة «أل» 
بشخص مؤسسها الإمام موسى الصدر وبرناجها المستمر وموقف «حزب الله» من خلال شعاراته 
السياسية حتى الآنية منها: 

فحركة دأمل» ترى أن لبنان هو وطنها النبائي ؛ الذي لا ترضى عنه بديلاء وهي تقصد هذا 
التحديد في مواجهة التحديات التي تواجههاء فضلاٌ عن طبيعة مشروعها السيامي الذاتي أيضاً. 


«أمل» تطرح هذا الشعار في وجه ما تشرب أو أشيع أو ثبت من وقائع أو مخططات لتوطين 
الفلسطيئيين» بحسب اتفاقيات كامب ديفيد في جبل عامل» معقل جمهور الحركة السياسي والبشري 
والاقتصادي , وشعارها هذا يرد على هذه الاشاعات أو المخططات مثبتاً جوهر البقاء في الأرض لكي 
لا يحل مكان جمهورها جمهور آخرء بخاصة وأن لبنان شهد خلال الحرب الأهلية التي بدأت عام 
,» عمليات فرز واسعة اعتمدت الأساس المذهبي المباشر. فضلا عن تهجير واسع للفلسطينيين 
من المناطق ذات الأغلبية المسيحية الساحقة. خلال عامي ه/اوا ‏ والاولق مثل المسلخ تل الزعتر_ 
الدكوانة - ضبية. . 


- «وأمل» تطرح هذا الشعار أيضاً رداً على المشروع الآخر ل وحزب اللهى, أو لكل 
المجموعات الاسلامية, الي تستئد الى ايران بقوتهاء والتي تنادي بإقامة جمهورية اسلامية في لبنان» 
هي جزء بالضرورة من الجمهورية الاسلامية في ايران» بالدافم الشيعي في الانتماء المذهبي ١‏ ومهذا 
يتم الغاء كيان لبنان المحلي. ويتم الغاء ارتباطه العضوي بالأمة العربية» تحت دعوى الأثمية 
الاسلامية, ومرتكزها في طهران. 

في مواجهة هذه الطروحات الأثمية تتمسك «أمل» بشعار لبنان الوطن النبائي 


غير أن أصول طرح هذا الشعار تبدو متقدمة بالتوقيت عن هذين التحديين للجمهور 
الشيعي » ذلك أنه يستند في طرحه الى منطقين: 


(1) مواجهة الاتهامات التي كثيراً ما وجهتها المارونية السياسية ضد المسلمين في لبنان بأنهم 
فاقدو الانتهاء للبنان الوطنء بسبب انتهاءاتهم القومية والأممية الحقيقية» وقد استندت الماروية و في 
دعواها هذه الى واقع أن قاعدة كل حر اب القومية والأمية اليسارية والاسلامية. كانت من 
المسلمين الشيعة. 


)١(‏ منطق التطور الاجتماعي , والاقتصادي. والتعليمي والثقافي ثم المالي» مع الزيادة 
السكانية بين الشيعة حضِوضاً من المسلمين؛ ذلك التطور الذي دفع بالشيعة في لبئان مع أكثريتهم 
العددية ليصبحوا الأكثر فائدة ومصلحة في استمرار لبنان كيا هوء لأنهم مقبلون بسبب من التطور 
الطبيعي على حكم البلد كله. وشعار لبنان وطن خبائي لنا يصبح في المستقبل القريب النظام اللبئانٍ 
نظاماً نهائياً للشيعة؛ ويلتقي خلف هذا الشعار كل القيادات والفعاليات والكوادر والجمهور الشيعي 


م1 


غير المنخرط في الأحزاب القومية والأممية الاسلامية واليسارية. 

لهذا السبب تتمسك «أمل» بالكيان اللبناني» وتسعى لكي يستقر النظام مع تعديلات حقيقية 
فيه وصولاا الى امتلاكه عع التطور المشار اليه . 

هذا كله يعكس توجه الجماعات الاسلامية التي تريد ‏ فضلل عن دعوة الجمهورية الاسلامية 
المرتبطة بايران ‏ نسيف النظام كله. الآن يفرط الدولة. لأمها ونحت شعار الشعور بالظلم أو بالتمييز 
أو الانحراف» نجده مسلطاً عليها مائعاً لحركتها بفضل وجود الدولة والمئؤسسات والجيش وكلها 
مظاهر استقرار لا بد أن تصبح على حساب هذه الجماعات» تحت أي ظرف كان إذا لا بد من 

ثم إن استقرار النظام اللبناني يتيح قيام الدولة المقيدة بقوانينها ومؤسساتها لأي حركة سياسية 
مسلحة., تطرح نسف النظامء فضلا عن دعوتها لاستمراره ساحة قتال مفتوحة ضد العدو 
الصهيوني. 

- العلاقة مع سورياء بالنسبة ل دأمل» كالعلاقة مع ايران بالنسبة ل وحزب الله».» وحسب 
طبيعة النظامين وأسلوب تعاملههما مع أنصارهماء تتباين طبيعة الصلة بين «أمل» وسورياء عن تلك 
القائمة بين ايران و وحزب الله . 


ففي حين أن حركة «أمل» ترتبط بسوريا رباطاً وطنياً وقوميأء فإن رباط «حزب الله مع ايران 
هو رباط أمي اسلامي» وني حين أن رباط «أمل» بسوريا يدعم الحركة في موقعها داخل النظام 
اللبناني فإن رباط وحزب الله» مع ايران يطرح نسف النظام من أساسه فقي لينان» لإقامة حكم 
اسلامي يعتبر مركزه الفقهي والشرعي لم السيامي في طهران. 

وبين هذه وتلك تتحدد طبيعة التركيبة الشعبية لكليهماء ففي حين ينمو العنصر في «أمل» على 
صلة بسوريا والعروية» من دون كثير توجه نحو الصحوة الاسلامية. ينمو عنصر «حزب الله؛ على 
قاعدة ان مرجعيته في ايران» وفي قم وان ولاية الفقيه عند الامام الخميي تمثل المرجعية السياسية 
والفقهية» وببذا تنمو في عروقه دعوة دينية اسلامية لها صلة أنمية مع ايران ومشروعها السياسي 
بالحكم الاسلامي . 

على أن التباين الأبرز بين الاثنين في إطار الصحوة:, يظهر في تحول وحزب الله؛ من تيار 
اسلامي بدأ هكذا مع التأثير الايراني الأولي في بدايات الثورة وإقامة الجمهورية الاسلامية ف 
طهران. الى حرب له برناجه واعضاؤه وهيكليته التنظيمية ودستوره الحربي» فتراجع من الحالة الى 
الحزب. ومن التيار الى العمل الحزبي» وقد يكبن أحينانا شيحة العمل المسلح ضد اسرائيل أو ضد 
الكتائب» أو يتحجم في حالة هدوء واستقرار.ء وفرص هدنة حقيقية داخل الوطن. 


والعكس صحيح بالنسبة لحركة «أمل»» لأنها لا تستطيع أن تكون حزباًء فالجمهور الشيعي 
الذي يحيط بها لا يضم بسهولة فكرة الحزب والتنظيمء وإن كان أميل الى فكرة التجمعات القروية 


نذيل 


والمناطقية, التي تجد نفسها قادرة على اتزال عشرات الألوف من الناس الى الشارع في مناسباتهاء أو 
على إنزال آلاف المسلحين الى المعركة في مواجهاتهاء ولكن يستحيل عليها أن تضبط عناصرها 

وبعكل. .. 

ترتبط الصحرة الاسلامية في لبئان بعاملين رئيسيين لا بد من الربط أحياناً بينههاء الأول هو 
العراق» وعللى ضوء الانتصارات الايرانية تتقدم موجة ايران وانصارها ف لبنان. 

والثاني هو طبيعة المسار العام للأزمة اللبنانية» فالصحوة الاسلامية أو تيارها أو حزبها ينمو مع 
التعقيد في الأزمة وتصعيدهاء ويخبو بشكل طبيعي مع فرص الحل. . . 

وهكذا تتكرس تلك المسلمة البديهية في شأن لبنان» الذي تبدو أوضاعه دائياً انعكاساً 
للحالات المركزية الخارجية؛ مع العروبة دائياًء لكن أيضاً مع المسلمين ىا هي حال ايران. . . والله 
أعلم . 
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هما 


التفقل لاوس 
المحكة السَلفية وَاِمَاعَات|لدينيّة 
المحاصرة فى المغيربٌ 
د. دعاب جإ|برىا*" 


(*) استاذ بكلية الآداب في جامعة محمد الخامس ‏ الرباط ‏ المغرب . 


مقدمة 
عددات تارحية 


يعيش العالم العربي والاسلامي منذ عقد من السنين ما أصبح يعرف باسم «الصحوة 
الاسلامية». وهي ظاهرة تتفاوت تجلياتها قوة وضعفاً من بلد لآخر. وإذا كان من الجائز النظر الى 
هذه الظاهرة من خلال سماتها العامة في الوطن العربي ككل والخروج. بالتالي» بنشائج عامة كذلك 
حول طبيعة اتجاهها ونوع تطلعاتباء فإن استشفاف امكانياتها الحاضرة والمقبلة يقتضي النظر اليها 
ضمن جملة المعطيات الخاصة التى تتحدد بها في كل بلد على حدة. ولما كانت هذه الصحوة ترتيط 
تاريخياً ب «الصحوة» التي انبلجت في العالم العربي والاسلامي في مثل هذا الوقت من القرن الماضي 
والتي أصبحت تعرف منذئذ ب «الخركة السلفية»» من جهة, وما كانت تقوم مثلها على الربط بين 
الاصلاح الديني والاصلاح السياسي من جهة أخرى. فإنه من الضروري» في دراسة تتناول هذه 
الظاهرة في تجلياتها الشخصة في بلد معين؛ استحضار خصوصية العلاقة بين السيامي والديني كما 
ترسخت تاريخياً في هذا البلد من جهة, والكيفية التي تطورت بها فيه الحركة السلفية في علاقتها 
بقضية العبضة والتحرر الوطني من جهة أخرى. 
من أجل ذلك ارتأينا ان نقدم لهذا البحث. الذي يتناول ذات الظاهرة في المغرب الأقصى» 
بالتذكير بجملة من المعطيات التاريخية التى كان لما أثر كبير في تحديد مسار الحركة السلفية فيه 
بالأمس» وسيكون لها بدون شك المفعول نفسه»ء أو ما يقاربه» بالنسبة الى الحركات الدينية 
المعاصرة. وواضح أن مفعول هذه المعطيات لا يبدو واضحاً جلياً أمام الباحث إلا إذا نظر اليها 
بالمقارنة مع المعطيات الي حددت وتحدد مسار الظاهرة نفسها في المشرق» وهي معطيات معروفة 
نترك للقارىء مهمة استحضارهاء مكتفين بالاشارة والتنبيه بين حين وآخر. 
إن أهم المعطيات التاريخية التي كان لهاء ولا يزالء دور كبير في تحديد طبيعة العلاقة بين 
السيامي والديني ني المغرب الأقصى يمكن إجمالحا في العناصر الرئيسية التالية: 


خلا 


١‏ لقد كان المغرب الأقصى من الأقطار العربية التي «مسحء فيها الاسلام «الطاولة» مسحاً. 
ذلك أنه على الرغم من ان الفتح الاسلامي قد تعرض لمقاومة ضارية» في شال افريقيا عامة ‏ اذ 
دامت عمليات الفتح وإعادة الفتح عدة عقود من السنين قبل أن يستقر الأمر للأسلام بكيفية نهائية 
في هذه المنطقة ‏ فإن الانتصار الذي حققه الفاتحون العرب في نباية المطاف كان شاملا بحيث لم يبق 
هناك وجود لأية أقلية دينية» كا تمت تصفية بنية المعتقدات الوثنية القديمة مع استقرار الإسلام 
وتغلغله في جسم المجتمع. وهكذا فعلى العكس من أقطار أخرى في المشرق فإن المغرب العربيء 
بكيفية عامة. م يعرف ملل الفتتح الاسلامي أية أقليات دينية مسيحية أو غير مسيحية إصابئة, 
مجوس. . . الخ باستثناء اليهود) الشيء الذي كان له, ولا يزال» أثره الكبير في توجيه مسار الحركات 
الدينية الاصلاحية فيهء وبالتالي في تحديد العلاقة بين السياسي والديني في كيانه كدولة. وقد تكفي 
الإشارة في هذا الصدد الى أنه في المغرب. وفي المغرب العربي عامة. لم يكن هناك لا في الماضي ولا 
في الحاضر أي تمييز بين هوية «العربي» وهوية «المسلم» بل كان ينظر اليهها على أخبما كيان واحد لا 
يتجزأء وبالتالي فالتغاير» وأحياناً التناقض. الذي عرفه الفكر الاصلاحيٍ الديئي والقومي في المشرق 

بين «العروية» ودالاسلام» لم يكن له أي أثر في المغرب. لا قدياً ولا حديئاً. 


؟ - صحيح أن المجتمع المغربي قد ضم منذ الفتح الاسلامي عنصرين متمايزين : البربر 
(السكان الاصليون). والعرب (الفاتحون ثم القادمون من المشرق والاندلس)» غير أن تواجد هذين 
العنصرين وبقاءههما متمايزين في تداخلء أو متداخلين مع تمايزء» لم يطرح طوال تاريخ المغرب أي 
مشكل» سياسي أو ديني. من ذلك النوع من المشاكل التي عرفتها وتعرفها المجتمعات ذات 00 
الدينية أو الاثنية . فلم يكن ينظر بالأمس ولا ينظر اليوم» لا الى العرب ولا الى البربر على أنهم 
أو أكثرية. إن التنوع والتعدد داخل البربر وداخل العرب معأ اذ ان كليهما عبارة عن عر عقاو من 
القبائل: ثم ان التاريخ المشترك الذي ساهم في صنعه العنصران معاً قد جعلا التمايز بينهها يتضاءل 
بفضل قيام أنواع من العلاقات الاجتماعية» علاقات المصاهرة والتجارة والمصالح الاقتصادية» اضافة 
الى العلاقات السياسية التي يقتضيها التحالف مع., أو ضدء السلطة المركزية. . . الخ . وهكذا 
فالسياسة والمصالح الاقتصادية وغيرها كانت تفرق بين كشير من الفئات أو المجموعات في المغرب». 
ولكن لم يحدث ني يوم من الأيام ان اتخذ الصراع شكل صراع بين «البرير» ودالعرب» أو بين 
«الاسلام» و«العروبة». وعندما حاولت الحاية الفرنسية في الشلاثينات من هذا القرن الفصل بين 
العنصرين باقرار «العرف» في الجبال؛ حيث تسكن القبائل البريرية» بديلاً عن الشريعة الاسلامية؛ 
كان رد الفعل من جانب وعرب» المدن هو الدفاع عن اسلام «البرير». وكان ذلك حدثاً تاريخياً جعل 
الوحدة الوطنية في المغرب تتحدد ليس فقط بالانتماء الى الأمة الاسلامية بل ايضاً بالانتماء الى الأمة 
العربية» ما جعل الوعي العروبي في المغرب يقترن ويمتزج بالوعي الوطني. فالوطنية المغربية كانت 
تعي الانتماء أولاً الى الأمة العربية أما الاسلام فلم يكن ف يوم من الأيام موضوع نقاش» بل لقد 
نظر اليه دوماً على انه المضمون الروحي للعروبة ذاتها. 


“إن الاسلام الذي استقر في المغرب منذ الفتح الاسلامي وأنحذ في التغلغل في جسم 
المجتمع المغربي على مر العصور كان هو «الاسلام الأول»» الاسلام الذي حجله معهم الفاتحون من 
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الصحابة والتابعين. إنه إسلام «السلف الصالح» وطريقة أهل الستة الأوائل. وعلى الرغم من أن 
بعض الدعاة من المعتزلة أو الشيعة أو الخوارج قد ترددت لهم اصداء في بعض جهات المغرب» وعلى 
الرغم من ان الامبراطورية الفاطمية مارست بعض النفوذ السياسي على بعض جهات المغرب» خلال 
فترات محدودة. فإن الاتجاه العام الذي بقي سائدا في مجموع اليلاد وعلى مدى جميع عصورها 
التاريخية هو الاتجاه السني كيا يعبر عنه المذهب المالكي في الفقه. والمذهب الأشعري في العقيدة مع 
المرجوع الى «الأصولء»ء الى طريقة والسلفى. بين حين وآخر. وهكذا / يعرف المغرب طوال 
الأربعة عشر قرنا الماضية على تاريخه الاسلامي أي مذهب آخر في الفقه غير المذهب المالكي » ولا أية 
عقيدة أخرى غير عقيدة أهل السئة تارة في صورتها السلفية وتتارة في صورتها الأشعرية. والتنيجة 
هي أن غياب المذاهب الأخرى سواء الفقهية منها كالشافعية والحنفية أو العقدية كالشيعة بمختلف 
فروعها جعل العلاقة بين السيابى والديني في المغرب تخلو تماماً من ذلك التعقيد الذي عرفته العلاقة 
نفسها في المشرق حيث كان التعدد على مستوى المذاهب الفقهية والعقدية, ولا يزال» من 
«الشوابت» التي تتحكم في «اللعبة» السياسية الى حد كبير. إن وحدة المذهب في المغرب» عقيدة 
وشريعة كانت ولا تزال» من المعطيات التي جعلت العلاقة بين السياسة والدين فيه علاقة سلمية. 
ففى المغرب لا تمارس السياسة في الدين أو بواسطته من خلال المذاهب والفرق» اذلا وجود لمذه 
ولا لتلك» وإنها تمارس السياسة فيه باسم الدين» إما بتكييفها معه أو بتكييفه هو معها (عن طريق 
طلب الفتوى من العلماء) . 


 :‏ إن استقلال المغرب عن الخلافة العباسية منذ زمن هارون الرشيد وتطور الدولة فيه من 
دولة «منشقة» (الأدارسة) الى دولة «مجاهدة» (المرابطون والموحدون والسعديون) تساهم في رد هجمات 
النصارى على الأندلس وتعمل على «توحيد» بلدان شمال افريقيا ودجمع كلمة المسلمين» فيها أو تتجند 
ل «الفتح» جنويا الى السودان. . . الخ جعل الملوك فيه يشعرون باستحقاقهم الألقاب التي تضفي 
الشرعية الدينية على حكمهم مثل لقب «أمير المسلمين» (في عهد المرابطين) أو لقب «أمير المؤمنين» 
(في عهد الموحدين) إضافة الى لقب «الخليفة» الذي كان ملوك المغرب الكبار ينازعون فيه الخليفة 
الآخر عباسياً كان أم فاطمياً أم عثرانياً. وواضح أن حمل هذه الالقاب معناه الجمع بين السلطتين 
الدينية والسياسية مع ما يلزم عن ذلك من التقيد. شكليا على الأقل. بأهم مقومات «الخلافة» في 
الاسلام من الناحية العملية» أعني بناء الحكم على «البيعة» والعمل ب «الشورى». إن هذا يعني أن 
على الحاكم أن يكسب رضا أهل الحل والعقد؛ أو على الأقل سكوتهم. إذا هو أراد إضفاء الشرعية 
الدينية على حكمه. وأهل الحل والعقد في المغرب, كما في أقطار عربية أخرىء كانوا صنفين: 
رؤساء القبائل الذين تتمثل في رضاهم الشرعية السياسية» والعلماء ‏ وبخاصة الفقهاء ‏ الذين تتمثل 
في رضاهم. أو على الأقل في سكوتهم» الشرعية الدينية. وهكذا سار تاريخ المغرب في جملته على 
الشكل التالي: يقوم قائد طموح بتوحيد مجموعة من القبائل يتخذها قوة عسكرية مع تبني دعوة ديئية 
إصلاحية فيقفى على الدولة القائمة ويؤسس دولة جديدة. غير أن سلطته لا تصبح شرعية ولا 
مشروعة. وبالتالي لا يتحول من مجرد قائد عسكري منتصر الى «خليفة» أي حاكم شرعي» إلا بعد 
أن يحصل على البيعة من العلماء في العواصم «العلمية» (فاس ومراكش بصفة خاصة). وقد جرت 
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العادة. على الأقل في العصور المتأخرة. على أن تكون البيعة وثيقة ة مكتوبة تحمل توقيع العلاء ترضع 
الى السلطان وتذاع في الناس وتقرأ في المساجد والمحافل» إعلاناً بئيل القائد المنتتصر الشرعية الدينية 
التي يمتلك حق البت في شأنها العلياء الذين كانوا يمثلون ضمير الأمة. أو على الأقل يفترض فيهم 
ذلك. ول تكن البيعة مقصورة على القائد مؤسس الدولة الجديدة؛ بل كانت أيضاً شرطاً لدولية من 
يخلفه من أبنائه أو غيرهم . 


من هنا ذلك الدور السياسي الذي كان للعلاء في تاريخ غ المغرب. فضللً عن دورهم 
دي والعلمي . وعلى الرغم فق أن دورهم السياسي ذاك كان كل في كثير من الأحيان» اذلم 
يكن يتعدى إقرار أمر واقع, فلقد ظلوا يمثلون مع ذلك الشرعية الدينية التي بدونها يبقى الحاكم في 
نظر الشعب مجرد مغتصب للحكم . على أن العلماء في المغرب لم يكونوا جميعهم دائا مجرد مزكين لأمر 
واقع» بل لقد كانت لهم في أحيان كثيرة مواقف سياسية اعتراضية 0 في بعض الحالات الى 
إعلان خلم الحاكم أو الامتناع عن مبايعته: أو مبايعته بشروط معينة. هذا ما جعل ملوك المغرب 
يحرصون كل الحرص ليس فقط على مسالة العلماء وكسب ودهم» بل أيضاً على العمل على احتوائهم 
بصورة من الصورء الشيء الذي كرس في المغرب على الدوام تلك الوحدةء ا 
حيئاً آخرء بين الدين والسياسة من خلال التحالف بين رجالهما. ذلك ما كان يعطى للملك حق 
التكلم والتصرف باسم الدين. لقد كان المفروض أنه يصدر في كل أعماله عن مشورة العلماء. 
وغالباً ما كانت القرارات المهمة تستند الى فتوى من العلماءء وهناك حالات كثيرة كانت الفتوى تأتي 
بما يناقض رغبة الحاكم فيضطر للإذعان» ولو لبعض الوقت. 


على أن العلماء» والمقصود أساساً فقهاء جامعة القرويين والمراكز العلمية الماثلة لحاء لم يكونوا 
دائياً وحدهم الناطقين باسم الدين والممثلين لسلطته في جسم المجتمع؛ بل لقد عرف المغرب منذ 
القرن العاشر الهجري (السادس عشر الميلادي) حركات صوفية وتنظييات طرقية وزوايا وربطاً غزت 
تختلف الاوساط الشعبية وتغلغلت داخل القبائل في السهول والجبال» في صفوف «العرب» كما في 
صفوف «البربر». فغدت تشكل في القرون الاخيرة» والى الثلاثينات من هذا القرنء الأطر 
الاجتاعية التي تنتظم التحركات السياسية والانتفاضات الشعبية» سواء منها تلك التي تقوم 
المحتل عن هذا «الشغرء أو ذاك, أو تلك التي تتمرد وتشور على السلطة المركزية لسبب من 
الأسباتب. 


وإضافة الى الخصومة التقليدية المعروفة في التاريخ الاسلامي بين الفقهاء والمتصوفة؛, فإن 
ارتباط العلماء (الفقهاء) بالسلطة المركزية كا أبرزنا ذلك من قبل من جهةء وارتباط رؤساء الزوايا 
والطرق الصوفيةء بالعكس من ذلكء بالأوساط الشعبية وتزعمهم في كثير من الحالات ل «الفتن» 
والثورات من جهة أخترى» قد جعل السلطة الدينية في المغرب, منذ القرن الشامن عشر خاصة. 
سلطتين: سلطة «قانونية يمثلها الفقهاء مع أو ضد ‏ السلطة المركزية» وسلطة «روحية؛ يمثلها زعماء 
الطرق الصوفية ورؤساء الزوايا. وإذا أضفنا الى ذلك ما كانت تتعرض له السلطة المركزية منذ 
النصف الثاني من القرن التاسع عشر من ضغوط من طرف الدول الأوروبية من أجل الحصول 
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على امتيازات اقتصادية وسياسية تحت غطاء الدعوة الى القيام ب «اصلاحات» تحديثية من جهة؛ وما 
انزلقت اليه يعض الزعامات الطرقية من التعامل مع القوى الأجنبية الاستعمارية ضد السلطة المركزية 
من جهة ثانية. أدركنا كيف ان العلاقة بين 24 والديني في المغرب حولت 220 في النصف 
الثاني من القرن التاسم عشر من علاقة بين طرفين يكمل الواحد منهما الآخر (العلماء والزعامة 
السياسية) الى علاقة معقدة تنسجها أطراف متعددة هي : السلطة المركزية (أو المخزن بالاصطلاح 
المغربي) من جهة.ء والعلاء الفقهاء من جهة ثانية» وزعماء الزوايا والطرق الصوفية من جهة الئة. 
والدول الأوروبية المتنافسة على المغرب من جهة رابعة. إنها الأطراف التي ستحدد ضمن المعطيات 
التاريخية المذكورة قبل ١(‏ 7 -37- 5 0) مسار النبضة الحديثة في المغرب» بدءا من أصداء الدعوة 
الوهابية الى قيام الحركة السلفية النبضوية الى تحول هذه الى سلفية جديدة ليبرالية المضمون»ء 
واندماجها في الحركة الوطنية التي حققت الاستقلال. . . ومن دون شك فإن المعطيات المذكورة 
نفسها ما زالت تفعل فعلهاء بصورة أو بأخرى. ببذه الدرجة أو تلك, في مسار الأحداث في المغرب 
الراهن. ولذلك فإنه من الضروري أخذها بعين الاعتبار ليس فقط عند دراسة الحركة السلفية 
وتطورها في المغرب» بل أيضاً عند البحث في هوية الجماعات الدينية المعاصرة واستشفاف امكاناتها 
وآفاق تطورها. 

إن خلو المغرب من الأقليات الديئية» وعدم قيام أي تناقض بين العروبة وا ف الوعي 
العام لأبنائه. إضافة الى وحدة المذهب على صعيد الفقه والعقيدة فعا وارتباط فثئة العلماء فيه 
بالسلطة المركزية؛» معطيات أساسية ساهمت بصورة حاسمة في تشكيل خصوصية العلاقة بين 
السياسي والديني في هذه البلاد. ول تعمل التطورات اللاحقة؛ وبالخصوص منها تفكك الطرقية 
واندثارها وحلول التنظييات الحزبية الحديئة محلهاء إلا على اضفاء «الطابع الحديث» على الخصوصية 
ذاتها كما سنشرح ذلك بتفصيل خلال البحث. سيكون علينا إذاً أن نشرح مكونات هذا «الطابع 
الحديث؛ وبيان آثاره سواء بالنسبة الى المسار الخاص الذي عرفته الحركة السلفية في مغرب ما قبل 
الخمسينات من هذا القرذء أو بالنسبة الى ما آل اليه دور «العلياء؛ يعد الاستقلالء أو بالنسبة الى 
حاضر ومستقبل الجماعات الديئية المعاصرة. ومن هنا سينقسم البحث الى قسمين: قسم يتناول تطور 
الحركة السلفية في المغرب الى أن اندمجت في الحركة الوطنية. وقسم بخصص لتطور العلاقة بين 
السيامي الديني في مغرب الاستقلال ورصد امكانات وآفاق الجماعات الدينية المعاصرة. 


أولاً : من الدعوة الوهابية الى الحركة الوطنية أو 
كيف تم التزاوج في المغرب بين السلفية والليبرالية 
إن استحضار المعطيات التاريخية الآنفة الذكر ضروريء. في نظرناء لفهم عدة جوانب أساسية 


من تطور العلاقة بين السياسي والديني ف «المغرب الحديث» وعلى رأس الجوانب التي تهمنا ف هذا 
القسم تلك الأصداء الإيجابية التي كانت للدعوة الوهابية» في وقت مبكرء لدى أوساط المخزن 


٠ 


وداخل جامعة القرويين من جهة أولى» والتفور بل المعارضة التي قوبلت بها لدى الطرفين معأ 
المخزن وفقهاء القرويين» النصائح بل الضغوط الأوروبية الداعية الى ضرورة القيام يتحديث أجهزة 
الدولة ونظمها من جهة ثانية, والأفكار الليبرالية التي انتشرت بين صفوف نخبة «العلياء» إبان 
المعركة الدستورية التي عرفها المغرب ني أوائل هذا القرن من جهة ثالثةء ثم تطور السلفية الغبضوية 
فيه الى «سلفية جديدة» ذات مضمون ليبرالي من جهة رابعة, وما تمخض عن ذلك من طرح قضية 
التحديث من جهة خامسة, ومن تبلور المشكل الثقاني في إطار إشكالية الأصالة/ الحداثة من جهة 
سادسة. . . لنفصل القول قليلا حول هذه الجوانب. 


١‏ - الوهابية ووظيفتها الايديولوجية في المغرب 


كانت الحركة الوهابية» كما هو معروف؛ ذات جانبين: جانب ديني وجانب سياسي. فمن 
الناحية الدينية كانت دعوة «إصلاحية» سلفية تحارب البدع وفي مقدمتها «الطرقية» وسلوكها الدييء 
ومن الناحية السياسية كانت «ثورة» على الخلافة العئانية. وهذا وذاك قد جعلا منها سلاحاً 
ايديولوجياً ملائاً ف نظر المخزن» يقساوم به خصومه في الكل الذين كانوا أساساً من مشايسخ 
الطرق» وأحد خصومه في الخارج؛ أعني الحكم التركي في الجزائر (ومعلوم ان المغسرب كان البلد 
العربي الوحيد الذي لم يخضع للحكم العثماني بل ظل محافظاً على استقلاله التام عن الخلافة 
العثمانية). وواضح أن هذا السلاح الايديولوجي سيوجه حامله بصورة تلقائية الى رفض 
«الاصلاحات» التحديثية التي تقترحها الدول الاوروبية» ليس فقط لأن هدف هذه الدول منها كان 
تأمين تجارتها مع المغرب وداخله وبالتالي الميمنة على سوقه الداخلية والحخارجية؛ بل أيضاً لآن تلك 
«الاصلاحات التحديثية» هي في منظور الدعوة الوهابية التي تبناها المخزن وبعض الفقهاء «محدثات» 
وابدع» تجب محاربتهاء اما كالملحدثات والبدع في ميدان الدين» سواء بسواء. 


هكذا أصبحت الوهابية أساساً لايديولوجيا «الاصلاح» في مغرب النصف الثاني من القرن 
الثامن عشر والنصف الأول من القرن التاسع عشر. لقد ظهرت الملامح الاولى للوهابية في المغرب 
في الاتجاه الديني «السلفي» الذي عرف به السلطان محمد بن عبد الله )١1/4٠ ١1/017‏ الذي كان 
وينبى عن قراءة كتب التوحيد المؤسسة على القواعد الكلامية المحررة على مذهب الاشعرية. . . وكان يحض الناس على 
مذهب السلف من الاكتفاء بالاعتقاد المأخوذ من ظاهر الكتاب والسئة بلا تأويل» وكان ا . انه مالكي 
مذهباً حنبلي اعتقاد»"©. ومن أعياله فٍِ هذا الاتجاه ملاحقته لكثير من مشايخ الطرق الصوفية وهدمه 
لزاوية ابي الجعد ونقله لشيخها منفياً الى مراكش”", واصداره لمنشور يحدد المواد الي يجب الاقتصار 
على تدريسها في جامعة القرويين وغيرهاء والمراجع التي يجب اعتمادها وحدها في الفقه والنحو 
والأدب والسيرة والحديث والتفسير. وقد ورد في ختام هذا المنشور ما يلي: ومن أراد أن يمخوض في علم 

)١(‏ ابو العبساس احمد بن خالد الناصريء الاستقصا لأخبار دول المغرب الاقصى. تحقيق وتعليق جعفر 
الناصري ومحمد الناصري» 4 ج (الدار البيضاء: دار الكتاب» ) ج ىا القسم الثانٍء» ص 58. 


(1) المصدر تفسهء ص 08. 
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الكلام والمنطق وعلوم الفلسفة وكتب غلاة الصوفية وكتب القصص ٠١‏ فليتعاط دلك ف داره مع أصحايه الذين 1 يدرون 
بأهم لا يدرون. ومن تعاطى ما ذكرناه في المساجد ونالته عقوبة فلا يلومن إلا نفسه»"" ‏ 


وسواء أكان السلطان محمد بن عبد الله متأثراً في آرائه ومواقفه تلك بالدعوة الوهابية التي كان 
الحجاج المغاربة ينقلون أخبارها الى المغرب كا يؤكد ذلك بعض المؤرخين, أو أنه كان يصدر في 
ذلك من اجتهاده الخاص كما يقول آخرون. فإن الاجماع حاصل على أن الوهابية كانت بصورة علنية 
ايديولوجية الدولة في عهد ابنه السلطان سليمان (18775-11/47) الذي رحب زسينا بالوهابية 
وطبق تعاليمها وراسل القائم بها في الحجاز آنذاك الأمير عبد الله بن سعود. وكان هذا الاخير قد 
بعث رسالة الى السلطان سليمان يشرح فيها الدعوة الوهابية ويدعو اليهاء فلقيت الرسالة اهتاماً 
كبيراً لدى السلطان وحاشيته العلمية» كا قامت مناقشات واسعة حولا في أوساط الفقهاء بفاس» 
وقد كلف السلطان جماعة منهم كتابة رسالة جوابية حملها الى صاحب الحجاز وفد من العلماء ف 
موسم الحج رأسه ابن السلطان نفسه (75؟١‏ ه). وقد عاد الوفد عضا بابن سعود وسلوكه الديني 
وتطبيقه للسنة النبوية"»» فتعززت بذلك الدعوة للأفكار الوهابية بالمغرب» أعني لميادئها «السلفية». 
فتبئاها وعمل على ضوثها كثير من رجال العلم بالمغرب يومئذ. من فقهاء ومحدثين وغيرهم. 

ولا بد من الاشارة هنا الى ان تعاطف السلطان سليمان مع الدعوة الوهابية لم يمنعه, لأسباب 
سياسية» من التعامل ايجابيا مع بعض الطرق الصوفية في المغرب» فلقد تعاطف مع الطريقة 
التيجانية واعتنقها بعض كبار أفراد حاشيته» ليس فقط لأن هذه الطريقة كانت تلتقي مع الوهابية في 
النبي عن زيارة الأضرحة مثلاء بل أيضاً لان أتباع الطريقة في الجزائر - حيث نشأت - كانوا يومها 
ضد الاتراك وحكمهم. ولكن عندما ثار أتباع الطريقة الدرقاوية في تلمسان على الحاكم التركي » 
باي وهرانء واستنجدوا بالسلطان سليان وأعلنوا مبايعته». صارت حظورة الطريقة الدرقاوية لدى 
المخزن تغطي على الطريقة التيجانية ونفوذها. إذا فالوهابية في المغرب لم تكن مقبولة لذاتها ‏ على 
الاقل عند المخزن - بل من أجل وظيفتهاء تماماً مثلما ان الطرقية لم تكن مرفوضة لذاتهاء بل لوقوفها 
0 المركزية . وعندما يكون هناك موقف ايجابي. ضياسيا من جانب هذه الطريقة أو 

تصبح الطرقية ة مقبولة جنباً الى جنب مع المبادىء الوهابية . 


؟" ‏ اصلاحات بدون «تقديم مقدمات وتمهيد اصول» 


م تكن حركة «الاصلاح» التي استلهمت الميادىء الوهابية «السلفية» عل عهد السلطان محمد 
بن عبد الله والسلطان سلييان» لم تكن سواء في أوساط المخزن أو في أوساط علماء القرويين تتحرك 


(”) انظر الشص المنشور في: عبد الله كنون» التبوغ المغربي في الأدب العسربي, اج (بيروت: دار الكتاب 
اللبناني» .)1951-195٠‏ ج (ء ص 7717 . 

(5) انظر التفاصيل في: الناصري» الاستقصا لأخبار دول المغرب الأقصى. ج 8, ص 117١‏ 177. 

)2( المصدر نفسه. ج 28 ص ٠١١9‏ وما بعدها. 


ناحلا 


ضمن آفاق مستقبلية ولا كانت فيها أية بوادر لوعي :بضوي بالمعنى الحديث للكلمة؛ وإنما كانت 
تتحرك في دائرة القديم وضمن اشكاليته الدينية والسياسية؛ كيا كانت الوهابية بالمشرق. وسواء 
بسواء . 

وكما حدث في المشرق. حيث لم تبدأ بوادر الوعي النبضوي الحديث في التبلور الا بعد 
الاصطدام مع أوروباء وبكيفية خاصة بعد احتلال نابليون لمصر (1801-1179448) حدث الثيء 
نفسه في المغرب حيث لم يبدأ الاتجاه الى المستقبل بتساؤل وتوجس إلا مع احتلال الجزائر عام 
“4 . وبالخصوص عقب هزيمة الجيش المغربي في موقعة ايسلي (1815) أمام جيش الاحتلال 
الفرنسي في الجزائر. 

بالفعل كانت «دهزيمة ايسلي الفجر الأول للنبضة امسراكشية الحسديثئة», حسب تعبير علال 
الفاسي. لقد كان ابزام الجيش المغربي على عهد السلطان عبد الرحمن بن هشام (1844-1877) 
أمام الفرنسيين الذين كانوا قد احتلوا أجزاء من المغرب الشرقي بعد ثورة الأمير عبد القادر 
الجزائريء كانت تلك الهزيمة «باعثاً للشعب المغربي ونخبته على التدبر والتفكير في اسباب الحزيمة وظروفها .وقد انتبه 
المغاربة منذ الساعة الى أن الأنظمة العتيقة في الجيش وفي الدولة لم تعد مجدية إزاء التقدم الأوروبي الحديث, وتكون في 
نفوس القادة شعورهم بالحاجة للتجديد وانتحال وسائل النبوض (. . .) وسارت في البلاد فورة الألم من الهزيمة (...) 
وأنشد الشعراء من قصائد الرثاء لما جرى والتتحذير ما يمكن أن يقع ما يعتبر من أطرف الشعر وأصدقهء وألف العلامة 
الكردودي رسالة أسماها: كشف الغمة بان الحرب النظامية واجبة على الأمة (. ..) واهتم غيره بالدعوة الى ضرورة 
القيام بغبضة اقتصادية من شأنها ان تقلل من حاجة البلاد من المواد الاجنبية»"2 ما ظهر أشره واضحا في 
المحاولات «التحديثية» الأولية التي قام بها المخزن على عهد السلطان محمد بن عبد الرحمن بن هشام 
(1869- 141/18) كتأسيس مدرسة للطبجية وتجديد غراسة قصب السكر وتأسيس معمل لتصنيعه 
وإنشاء المطبعة» ثم على عهد ابنه الحسن الأول (1817/7 - 1845) الذي اتجه الى تجديد الاسطول 
وإنشاء مدرسة للسلاح» وإدخال بعض المظاهر الحديثة على جهاز المخزن وإرسال البعثات إلى الدول 
الآوروبية". 


غير أن هذه الاصلاحات لم تكن مرفقة بأي تجديد قي الفكر والثقافة » وبعبارة أخرى» كانت 
تفتقد المناخ الفكري الضروري لغرس جذورها في المجتمع وضمان نموها وتطورها. لقد كان أفراد 
البعثات الموجهة الى أورويا على دفعات ‏ نحو الاربعمائة من العسكريين والمدنيين ‏ يعودون ليندمجوا 
في أوضاع فكرية واجتماعية لم تكن تسمح لهم بالتنفسء» بله بالقيام بأية أعمال تجديدية فكرية أو 
اجتماعية . وهذا يصدق أيضا على السفراء والمبعوثين لدى الدول الأوروبية الذين كانوا يعودون» بعد 
مقام طويل أحياناء ليندمجوا في البيئة الفكرية والاجتماعية نفسها التي تركوها في المغرب, من دون أن 
يسمع لهم أي صوت يدعو الى التجديد أو الاصلاح أو اليضة. بل ان الذين منهم سجلوا 


(7) علال الفامى2. الحركات الاستقلالية في المغرب العربي (طبعة تطوان):» ص 0-40 485. 
(9) في تفسير ذلك, أنظر: محمد المنوفيء مظاهر يقظة المغرب الحديث (الرباط: مطبعة الامنيةء "ا/191)» 
جَ ١‏ ص 77 وما بعدها. 
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ارتساماتهم عما شاهدوه في أوروبا من مظاهر الرقي والتقدم قد اعتبروا ذلك من قبيل إمهال الله 
للكفار» وبرهانا منه على قدرته على إجراء الامور عكس ما ينبغي ان تكون عليه" 


يتساءل الباحث المنقب محمد المنوني؛ كما تساءل غيره. عن الاسباب التى أدت الى فشل هذه 
المحاولات الاصلاحية» وقد كان في طليعتها ‏ كما يقول ‏ حركة البعثات التي اتجهت للدراسة في 
أوروبا. فينقل ضمن جوابه شهادتين ثمينتين احداهما للمؤرخ الناصري صاحب الاستقصاء الذي 
عاصر تلك المحاولات وعمل موظفا كبيرا للمخزن في عهد الحسن الأول والثانية للطاهر بن الحاج 
الأودي أحد أعضاء البعثات المذكورة, والذي تقلد وظائف عدة في عهد الحسن الأول وبعده. 
وكتب كتاباً سماه: الاستبصار في ععجائب الأمصار والجبال والانهار والبحور ومنافيس النار 
(مخطوط) . 

أما الناصري فيعلق على البعثات التي أرسلها الحسن الأول الى أورويا قائلاً: «. . .إلا ان ذلك لم 
يظهر له كبير فائدة. إذ كان ذلك يحتاج الى تقديم مقدمات وتمهيد أصول ينبغي الخنوض في تلك العلوم والعمل بها 
عليهاء. وأما الطاهر الأودي فيذكر أنه نصح المخزن بالاستعداد لمواجهة الاجنبي» ولكن الوزراء 
والكتاب رموه بالالحاد. ويؤكد أنبم كانوا يقولون للسلطان الحسن الأول أن أعضاء البعثات بعدما 
أقاموا في أوروبا سنين عادوا منها جهالاً مستنصرين". 


وواضح أن هاتين الشهادتين تكمل الواحدة منهم| الاخرى: ف «تقديم مقدمات وتمهيد أصول» 
عملية كان يجب أن تبدأ بإدخال تغيير جذري في الجهاز المخزني ذاتهى بتطهيره من مثل أولئنك 
الوزراء أو الكتاب الذين كانوا يرمون الرجل بالالحاد لمجرد مطالبته الدولة بالاستعداد لمواجهة 
التدخل الاجنبي, وهم إنما فعلوا ذلك خوفاً من أن ينال هذا الاستعداد من مكانتهم ونفوذهم 
ومصالحهم . هذا من جهة» ومن جهة أخرى فإن «المقدمات والأصولء المطلوبة كان يجب أن تنبثق 
من تطور داخلي ذاتي للأوضاع العامة بالبلاد بما فيها الجهاز المخزني ذاته. . . ولكن لم يحصل لا هذا 
ولا ذاك. ويجب أن نضيف الى ذلك موقف الفقهاء المتزمتين الذين كانوا يرون في لباس الأوروبيين 
وسلوكهم وعلومهم بدعاً وضلالات تجب محاربتهاء لأنها تقع في نظرهم على مستوى واحد مع البدع 
والضلالات التى يأتيها الطرقيون والمشعوذون. وهكذا «لم تحارب الخطايا الكبائر وحدها كشرب الخمر 
والتهتك والفجورء وإنا شملت المحاربة أيضاً عادات أخرى غير مضرة كاستعال الشاي والقهوة والتبغ. . .)© . 

فعلاً كانت هزيمة الجيش المغربي في موقعة ايسليٍ «الفجر الأول للنهضة المغربية الحديئة). 
ولكن هذا «الفجر الأول» الذي تجسم في بعض التدابير الاصلاحية؛ سرعان ما تعتم وسط ظلام 
الحقل المعرفي والايديولوجي السائدء هذا الحقل الذي كان المنتمون اليه من فقهاء وشعراء ومتصوفة 


() انظر تحليلا لبعض أقوال هؤلاء في: 
رمععم5ة86 :كموط) 1830-2 ,دعم به عكاد ام ةه1: نتك كماأء تنتلآنت اء كعلماءه: ععنراو:0) م1 ,تتامتهآ .ذل 
7 .م ,(1977 


[ف4 المنوني» المصدر نفسه. ص .7١"‏ 
0 4 محمد الأخضر» الحياة الادبية في المغرب على عهد الدولة العلوية (الدار البيضاء : دار الرشاد الحديثة, 
/ا/141)» ص 5956 . 
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يرون في هزيمة ايسلي وغيرها من الهزائم علامة على الغضب الالحي النازل على المغارية يسبب «الاخذ 
بالعادات الدميمة» . 


بوارق ليبرالية. . ومعركة دستورية 


مع نباية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين» بدأ «فجره آخر للهضة في المغرب. ول 
يكن هذا الفجر مرتبطاً هذه المرة ببزيمة من الهزائم السياسية والعسكرية التي عانى منها المغرب بعد 
هزيمة ايسلي» والتي كانت هزيمة تطوان )١1875(‏ واحتلالها من طرف الاسبان أكثرها خطورة وأشدها 
وقعاً. ولا كان نتيجة للضغوط الأوروبية بادخال «اصلاحات» على أجهزة الدولة؛ تلك الضغوط 
الي انتهت بانعقاد مؤتمر مدريد )188١(‏ الذي أقر فيه ممثلو الدول الأوروبية» بحضور مندوب 
المغرب» فرض حق الملكية للأجاتب في التراب المغربي وتعميم الامتيازات الخاصة التي كانت تتمتع 
مها فرنسا وانكلترا في المغرب» نتيجة ضغوط ومعاهدات سابقة» على باقي الدول الأوروبية. وعلى 
رأس تلك الامتيازا 5 نظام الحاية الفردية الذي كان نوعاً من «الخصانة الدبلوماسية» يتمتع بها 
المغاربة العامارة و بلادمم وسطاء وساسرة للدول الأوروبية. . . كلاء لقد جاءت 0 هذا 
الفجر الجديد للنبضة في المغرب من المشرق عله اللزء انعا ولكن لا في صورة دعوة وهابية مولية 
كامل وجهها الى الماضي: معرضة تمام الإعراض عن قضايا العصر ومشاكل الغدء بل لقد حملت 
تلك البوارق الى المغرب هذه المرة شعاعاً من الفكر العبضوي العربي» الليبرالي. 

كانت مديئة طنجة مقرأ للبعئات الأجنبية» الدبلوماسية والتجارية» ولجاليات أجنبية أوروبية 
وعربية عدة. . . وكان من الطبيعى والحالة هذه أن تكون مركزاً اعلامياً ودعائياً مهياً. وهكذا فعلاوة 
على جريدة: «المغرب الأقصى» الناطقة بالاسبانية والصادرة عام “1887 وعلى الجرائد الأسبوعية 
الأخرى التي صدرت عام ».14٠١‏ اثنتان بالاسبانية وثالثة بالانكليزية ورابعة بالفرنسية. والتي كان 
يقرأها إضافة الى الجاليات والبعثات الدبلوماسية رجال المخزن وبعض التجار والوسطاء الذين 
يعرفون لغة أو لغات اجنبية 2 علاوة على ذلك صدرت في طنجة نفسها أول صحيفة عربية باسم 
المغرب أسسها عرب مسيحيون من لبنان عام 8. وقد حددت هذه الجريدة أهدافها في افتتاحية 
عددها الأول وقد ورد فيها أنه وإذ كانت هذه البلاد (المغرب) مفتقرة الى جريدة عربية اللغة والمشرب لنشر 
الأنباء الحقيقية والحقائق العلمية والاستنباطات المستحدثة الصناعية التي من شأنها تقوية منزلة البلاد بأن تثير في رؤوس 
أهلها نار الحمية العربية وتدب فيهم النخوة الوطنية وتنبض همم الرجال من حضيض الإهمال الى التدرج في مراقي 
الكال لكي يسعوا في اصلاح حالة بلادهم باذلين النفس والتفيس في درء المفاسد عنها وجلب المنافع اليها وكل ما يعود 
الى رتبتها عاملين على مكانتهم في ممارات بقية البلدان مضمار النجاح والقوة ومجال العلوم والصناعات وتوسيع دائرة 
التجارات حتى ينتصر فيها أناس ذوو غيرة وطنية يذبون عن مصالح بلادهم ويحومون عن حقوقهاء"2. ومن دون 
شك فلقد كان لهذه الجريدة العربية الاسبوعية التي استمرت سنة كاملة تأشير في الأوساط المثقفة 


)01 4 .م ,1830-1912 ,انمع ههه عدكذله: وله نلك كعأاءسنالنت نع عفاماء 50 كمتراعة07 65آ ,تتاعهآ 
)١7(‏ المنوق»: مظاهر يقظة المغرب الحديثة» ص 3787 
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داخل حاشية المخزن ونخارجها وني أوساط القرويين خصوصاً, تلك الأوساط التى كانت تتداول 
باهتام وشغف ما يرد من المشرق من صحف ومجلات وكتب. 


ولم يقتصر دعاة الغبضة من الجاليات العربية المقيمة في طنجة على النشاط الصحانيء بل 
ساهموا بكيفية أو بأخرى في المعركة الدستورية التي خاضها المثقفون المغاربة المتنورون مع نباية العقد 
الأول من القرن الجاري. لقد رفعت الى السلطان عبد العزيز حوالى عام 1154 مذكرة تقترح إقامة 
نظام نيابي في المغرب يفزع اليه السلطان عندما يكون واقعاً تحت ضغط الدول الأوروبية المطالبة 
ب «الاصلاحات». وسواء أكان أصحاب هذه المذكرة مغاربة فقط أم انهم استعانوا بيعضن المشارقة 
المقيمين في طنجة فإن دور هؤلاء في تغذية الاتجاه «الليبرالي» الذي أخذ يبرز بين صفوف النخبة 
المثقفة التقليدية بالمغرب دور أكيد. وهذا يبدو واضحاً من خلال المطالب التى طرحتها المذكرة 
المذكورة. لقد أوصت هذه المذكرة بتشكيل مجلس للأمة (مجلس شورى ومجلس الأعيان) مؤكدة أن 
ذلك سينتج عنه اقرار العدل وحفز الناس على العمل لصالح البلاد وسيؤدي الى رفع واردات 
الحكومة وتراجعم العصاة والمتمردين وتحسن سمعة المغرب في الخارج. وبخصوص اليش تقترح 
المذكرة تكوين جيش نظامي حديث يشمل الخيالة والمدفعية الى جانب جيش عرمرم من المشاة يمكن 
أن يصل عدد أفراده الى مليون مواطن تتراوح أعمارهم بين العشرين والأربعين» يقضون نصف النهار 
في أشغالهم الخاصة ويتفرغون في المساء مدة ساعتين للتدريب العسكري» حيث سيكون لكل منهم 
بندقيته الخاصة يدفع ثمنها من جيبه. ويرى صاحب المذكرة أن تسليح الشعب بهذا الشكل لن 
يكون خطراً على الدولة. إذا حرصت على التزام العدل وحسن المعاملة للمواطتين. أما بالنسبة الى 
التمويل فيلح صاحب المذكرة على الامكانات الذاتية للبلاد كدخل الأحباس التي يجب أن يعاد 
تنظيمها. واذا لزم الأمر تمنح الدولة امتيازات لشركات اجنبية قصد استغلال بعض المشاريع مقابل 
تعويضات . ومما له دلالة خاصة أن صاحب المذكرة يضرب مثلا باليايان وانجازاتها النبضوية آنذاك» 
ويرى أن المغرب بإمكانه ان يسلك السبيل نفسه الذي سلكته اليابان اذا توافرت فيه الارادة 
السياسية2"5 , 


لم تكن هذه المفكرة سراً من الأسرار ولا وثيقة محدودة الانتشارء بل يبدو أنها كانت متداولة في 
أوساط النخبة السياسية والثقافية في المغرس. دليل ذلك أن علال الفاسبيى عثر على نسخة منها في ما 
تركه عمه عبد الحفيظ الفاسى من أوراق. وكان هذا الأخير من العناصر البارزة في الجباعة التي 
طرحت قضية الدستور والتحديث على عهد السلطانين عبد العزيز وأخيه عبد الحفيظ. وإذا صح ما 
رواه علال الفابى عن عمه المذكور» فإن هذه الجماعة «السرية» كانت تسمي نفسها لجنة والوحدة 
والتقدم» وكان مركزها بفاسء وكانت لها علاقات مع جماعات أخرى مائلة في الامبراطورية 
العثمانية . 

ومهما يكن» فقد برز نشاط هذه الانتليجنسياالجديدة في مجالين رئيسيين مجال الصحافة ويجال 


(1) انظر: علال الفاسبي. حفريات عن الحركة الدستورية في المغرب (القاهرة: مطبعة الرسالة» [د. ت.]). 
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المعركة من أجل الدستور. ففي المجال الأول تمحور نشاط هذه الجماعة حول صحيفة لسان المغسرب 
التي صدر العدد الأول منها في +7 شباط / فبراير 1461 والتي كان يشرف عليها فرج الله غمور؛ وهو 
من يافا بفلسطين وكان من بين أفراد الجالية العربية المقيمة في طنجة. كما أصدر عضو آخر من 
الجالية نفسها هو نعمة الله الدحداح» صحيفة أخرى باسم الفجر عام 1168 كا تولى أبويكر بن 
عبد الواحد, وهو مغربيء اصدار دورية بعنوان اظهار الحق في طنجة كذلك9". وكانت هذه 
الجرائد جميعاً مقروءة ومتداولة في فاس وغيرها من المدن المغربية التي كان بها موظفون وجماعات من 
نوع جماعة فأس . 

أما في المجال الشاني» تجال المحركة الدستورية على عهد السلطان عبد الحميد  ١9469(‏ 
»؛ فقد ظهر أثر هذه الجاعة في عقد البيعة لهذا الأخير. وقد حرره أحمد بن المواز الذي يصفه 
ابن زيدان بأنه كان «صدر الكتاب وواسطة عقدهم:"" . وكان من بين أعضاء الجماعة الي كانت تكتب 
في صحيفة لسان المغرب المشار إليها أعلاه”". وقد نص عقد البيعة ذاك أنه «على السلطان الجديد 
(عبد الحفيظ) أن يعمل على رفع ما أغمر بهم (المواطنين) من الشروط الحادثة في الخزيرات (عقد الجزيرة النضراء /ا١‏ 
ابريل 1107 الذي وضع المغرب عملياً تحت حماية جماعية للدول الأوروبية مع امتيازات خاصة بفرنسا)» حيث لم توافق 
الأمة عليها ولا سلمتها ولا رضيت بأمانة من كان يباشرها ولا علم لها بتسليم شيء منباء وأن يباشر اخصراج اتلددمين 
المحتل من المديتتين اللتين احتل ببماء ويزين صحيفته الطاهرة بحسنة استخلاصههما وان يستخير الله في تطهير رعيته من 
دنس الحرايات؛ والتنزيه من اتباع اشارة الأجانب في أمور الأمة (. . .) وإن دعت الضرورة الى اتحاد أو تعاضد فليكن 
مع أخواننا المسلمين كآل عثان وأمثالهم من بقية المالك الإسلامية المستقلة. وإذا عرض ما يوجب مفاوضة مع الأجانب 
في أمور سلمية أو تجارية فلا يبرم أمر منبا إلا بعد الصدع به للأمة (. . .) وأن يوجد, أيده الله وجهته الشريفة لاتخاذ 
وسائل الاستعداد للمدافعة عن البلاد والعباد لأها أهم ما تعيرف فيه الذخخائر والجبايات وواجب ما يقدم في البدايات 
والنبايات» وأن يقر بفضله العيون والنفوس برفع ضرر المكوس»9" , 


على أن هذه البيعة المشروطة. وهي ف حد ذاتها حدث تاريخي له مغزاه رغم عباراتها اللينة 
الكلاسيكية, ما تيد مضموتها الصريح ١‏ وبعبارات حديثئة, في المقالة التي نشرتها جريدة لسان 
المغرب موجهة الخطاب إلى السلطان عبد الحفيظ قائلة: «بما أن الوقت قد دعا إلى الاصلاح, والشبيبسة 
العصرية قد هللت قلوما وانشرحت صدورها له. وجلالة سلطانها الجدد يعرف لزومه. فتحن لا نألو جهداً في المناداة 
بطليه على صفحات الجرائد من جلالتهء وهو يعلم اننا ما قلدناه بيعتنا واخترناه لإمامتنا وخطبنا ودّه رغبة هنا وطوعأء من 
غير أن يجلب عليئنا بخيل ولا رجال. إلا أملا في أن ينقذها من وهدة السقوط التي أوصلنا اليها الجهل والاستبداد. قعل 


)١4(‏ انظر: 1830-1912 ,انزوء771070 1 7تكأأه::10ه7 ناك عع اأء الله أه كه[2قع50 كعتراع 0:1 5ع ,انامجهط 
0م 


)١6(‏ عبد الرحمن بن زيدان» اتحاف اعلام الناس ببجمال اخبار حاضرة مكناس, ه ج (الرباط: المطبعة الوطنية» 
19179-4). ج 2.1 ص 418 . 

(17) يذكر علال الفاسي من بين أعضاء هذه الجماعة الاساء التالية: المهدي بن الطالب الفابي. سعيد الفاسي» 
عبد الحفيظ الفاسي» احمد بن الموازء احمد الزيسدي. ويقول عنهم: كانوا يقومون على جمعية سرية لتنوير اذهان المغاربة 
ومقاومة الاحتلال الاجنبي وان جماعة منهم ومن غيرهم كانت تتحرك اقلامها بالكتابة في الصحف الحرة التي انشئت 
بطنجة؛ وثي جريدة الحاضرة لسان الوطنيين التونسيين6. الفاسي» الحركات الاستقلالية في المغرب العربي» ص 97. 

)١7(‏ ابن زيدان» المصدر نفسه. ج ١‏ ص ؟407. 
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جلالته أن يحقق رجاءناء وأن يبرهن للكل على أهليته ومقدرته على ترقية شعبه وعلى رغيته في الاصلاح وجذارته بإدارة ما 
قلدته أمته. والذي نرجو منه قبل كل شيء هو فتح المدارس ونشر المعارف وأن يكون التعليم الابتدائي اجبارياً وأن يولي 
ذوي الكفاءات والاستحقاق والأهلية ويقرب إليه ذوي العقول الراجحة والأفكار الحرة الراقية» ويمترس من الوشاة 
والجواسيس الذين يشوهون له رعاياه ويحولون بينهم وبينه» وفي بلاطه الشريف من هذه الميكروبات القتالة جيش كبير. 
فإن لم يحترس منبها ويقاومها نقلت إليه جرائيم وبيئة معدية. وبما أن يدأ واحدة لا تقدر على انباض شعب من وهدة 
السقوط ولا على اصلاح ادارة متخلفة كإدارة حكومتنا فيحق أن تكون الأيدي المتصرفة والعقول المفكرة والأفكار المدبرة 
كثيرة متكاتفة على العمل. وعليه فلا مناص ولا محيد لحلالته من أن يمح أمنه نعمة الدستور ومجلس النوابء ومن 
إعطائها حرية العمل والفكرء لتقوم باصلاح بلادها اقتداء بدول الدنيا الخاضرة المسلمة. والدول الحاضرة يوم كانت 
مستبدة وكانت سلطتها مطلقة لم تكن لها كلمة مسموعة ولا ما يدل على أنها دول قديرة. وحيث خخلص الله تلك 
الأرواح من شبكة الاستبداد والرق نبضت تلك الدول من وهدة سقوطها وتنقلت في أطوار الكمالات حتى وصلت اليوم 
إلى ما وصلت إليه. وكفى حجة على هذا أمة اليابان: تلك الشمس المشرقة في آفاق آسيا التى كانت في مؤخرة الدول 
قبل أربعين سنة وأصبحت اليوم (1404) في مصاف الدول العظيمة» وانتصرت ذلك الانتصار العجيب على أعظم دولة 
من دول العالم (روسيا). وغير بعيد عنا الانقلاب العجيب الذي حصل في دولة تركيا العلية أثر منح جلالة أمير المؤمنين 
لشعبه الدستور وأمره بجمع مجلس المبعوثان, فعسى أن نقتدي به ونقوم بخدمة بلادنا ونسعى جهدنا ني إصلاح 
حالتها»" , 


وقد توجت النخبة المغربية الجديدة المتعاونة مع الصحافيين اللبنانيين والسوريين المقيمين 
بطنجة نشاطها الغبضوي الدستوري باقتراح نص دستور*" على السلطان عبد الحفيظ نشرته جريدة 
دلسان المغرب» في أربعة أعداد متوالية من ١١‏ تشرين الأول/ اكتوبر إلى فاتح تشرين الثاني /نوفمبر 
. وينص هذا الدستور على أن السلطان يعين بطريق البيعة» وهو يعين الوزير الأول» وهذا 
الأخير يعين الوزراء (الفصول 50 ولاه و28) وأن البرلان يتكون من مجلسين» مجلس الأمة ومجلس 
الأعيان. الأول ينتتخب أعضاؤه من طرف السكان لمدة أربع سنوات بنسبة ٠‏ ألف من السكان 
للنائب الواحد» ويشترط في المرشح أن يبلغ 8 عاماً من العمرءٍ وأن يكون ملياً بمبادىء القراءة 
والكتابة باللغة العربية. . . أما مجلس الأعيان فيتركب من 70 عضواً يعين السلطان بعضهم والباقي 
يعيئه مجلس الأمة وعلدن الوزراء ومجلس العلاء» ويشترط فيهم معرفة ٠‏ ة الكتابة والقراءة وبلوغ 45 
عاماً. وتنص المادة م أن السلطان غير مسؤول عن أمور الدولة لا داخلياً ولا خخارجياً. .. الخ. وإذا 
كان علال الفامي يرى أن محرري هذا الدستور هم من «الشباب المغربي الناهض» الذين تلقوا 
مساعدة من الصحافيين اللبنانيين لكون بعض عباراتهم تحمل «التفس اللبناني المسيحي». وإذا كان 
عبد الله العروي يرى أن الأمر يتعلق بدستور مقتبس من الدستور العثماني المؤرخ ب 7 كانون 
الأول/ديسمير 2181/5 فإنه لا هذا ولا ذاك ينالان من قيمته التاريخية ولا من دلالته على صعيد 
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لملا 


تطور وعي النخبة المغربية اللحديدة التي ساعدتها ظروف «الثورة الحفيظية» على السلطان عبد العزيز» 
على التطلع بعيداً إلى إرساء الأسس الدستورية لدولة حديثة في المغرب تقتفي اشر اليابان التي كانت 
نبضتها النموذج الذي تفكر تلك النخبة من خلاله في المستقبل الذي تنشده لبلدها المغرب. إنه حلم 
مضوي طموح فعا ولكنه جاء متأخخراً جداً. . لقد جاء في وقت كانت الدول الأوروبية المتنافسة 
على المغرب على وشك الاتفاق على توزيع البلدات التي كانت تتنافس عليها. وفعلا حصل الاتفاق 
بيتها وأطلقت يد فرنسا لفرض حمايتها على المغرب ١(‏ آذار/مارس )١1517‏ بعد أن تخلت لاستانيا 
عن منطقة شهال المغرب . أما طنجة فقد وضعت تحت الادارة الدولية. 


؛ - «السلفية الجديدة» ومضمونها الوطني الليبرالي 


إذا كانت البوارق الليبرالية التي عرضنا لها في الفقرة الماضيةء قد انطفات تماماً أ مع فرض 
الحماية على المغرب» فإن السلفية الوهابية التي تحدثنا عنها قبل ذلك تركت مكانها تدريجاً ل وسلفية 
جديدة» أخذت تكتسح الساحة الفكرية في المغرب. مع السنوات الأولى لعهد الحماية, لتكون 
الأساس الذي قامت عليه الحركة الوطنية المغربية المطالبة 0 والتحديث أول ثم بالاستقلال 
تاليا 

لقد بدأت أصداء «السلفية النبضوية» التى قادها في المشرق جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده 
تتردد في المغرب مع أواخر القرن التاسع عشر. وكما هو معروف فلقد كانت السلفيتان؛ الوهابية 
والنبضوية» تلتقيان في أصل واحد هو محاربة البدع الدينية من طرقية وغيرهاء ولكن بينما وقفت 
الوهابية عند هذا «الأصل» جاعلة منه كل شيء في دعوتها مولية وجهها بأكمله نحو الماضيء 
اعتمدت السلفية النبضوية «أصال» آخر اتجه با نحو المستقبل وهو: «النبوض» لمقاومة الغزو 
الاستعماري والأخذ بوسائل التقدم الحديثة التي تعتبرها وسائل إسلامية في أصلها. 


لقد كان لزيارة محمد عبده لتونس عام 1887 واتصاله شخصياً أو بالمراسلة مع بعض علماء 
القرويين الذين ناقشوه ني قضايا دينية تتصل بمضمون سلفيته؛ من جهة؛ ولوصول الاعداد الأولى 
من مجلة المنار التي سرعان ما أصبح ها صدى واسع في الأوساط العلمية في المغرب من جهة ثانية, 
ولعودة «المصلح السيد عبد الله السنوسي من المشرق يحمل مبادىء الدعوة الجديدة (. . .) ورعاية (السلطان) مولاي 
الحسن له واحتضانه للدعوة التي قام بنشرهاء”'© من جهة ثالثة. كان لذلك كله تأثيره العميق في بلورة اتجاه 
سلفي خبضوي في أوساط النخبة المثقفة المغربية التقليدية . 


على أن أصداء السلفية الغبضوية في المشرق لم تتطور في المغرب إلى «سلفية جديدة» إل عبر 
الشيخ السلفي أبو شعيب الدكالي (/1817 -193737) ومع السلفي المناضل محمد بن العرب العلوي 
)١1955-188٠(‏ وتلامذته. لقد أقام الشيخ أبو شعيب الدكالي في المشرق نحو عشرين عاماً. 
فدرس في الأزهر وجاور في مكة ليعود إلى المغرب عام 14017 وينتظم في سلك كبار الموظفين على 
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عهد السلطان عبد الحفيظ الذي ولاه قضاء مراكش ثم وزارة العدل والمعارف ثم أضاف إليه 
الاستئناف بعد ذلك. وعندما تنازل السلطان عبدالحفيظ عن العرش إثر الثورة الشعبية التى اندلعت 
بسبب توقيعه معاهدة الحراية (ؤقعت معاهدة الحراية في ١‏ آذار/مارس 1417 وتنازل عبد الحفيظ في 
أآس/ اغسطس من السنة نفسها). بقي الشيخ شعيب في منصبه وزيا في حكومة المخزن الصورية 
على عهد الحراية إلى أن استقال عام 14784 لينقطع إلى التدريس ونشر الأفكار السلفية متاضللً ضد 
الطرق الصوفية التي كان كثير منها آنذاك موالياً لسلطات الحاية. وقد ظل الشيخ الدكالي على علاقة 
وثيقة بدار المخزن حيث أسئدت إليه والرئاسة العلمية في الدروس السلطانية» منذ أيام السلطان 
عبد الحفيظ واستمر فيها على عهد السلطان يوسف وابئه الملك محمد الخامس . أما سلطات الحماية 
نفسها فإنها لم تبخل عليه ب «وسام رفيع تقديراً لمكانته العلمية ومنزلته السامية»"”", 


لم يخلف أبو شعيب الدكالي أية كتب - في ما نعلم ‏ و«اللقطات» التي سجلها عنه تلميذه 
عبد الله الجراري”" تكشف عن فكر يتحرك ضمن إطار الحقل الثقافي التقليدي القديم سواء في 
الفقه أو التفسير أو الأدب واللغة. وبالتالي فهي لا تسمح باستشفاف أية هموم ممبضوية تحديئية. 
أضف إلى ذلك موقفه المسالم. نسبياء لسلطات الحاية, إذ كان يرى فيا يدو أن الغبضة والاصلاح 
يجب أن يبدآ بإصلاح حال الدين ونشر الخلقية الإسلامية السلفية في جسم المجتمع حتى يتهيأء بعد 
وقتء للهبوض ضد المستعمر. . . ومهما يكن فإن أهمية أبي شعيب الدكالي في تاريخ المغرب الحديث 
ليست في نوع تصوره للأمور وإنما هي ني حملته اللنواصلة ضد الطرقية والشعوذة على المستوى 
الشعبي وفي تكوينه لنخبة من العلماء التقليديين, ولكن المنفتحين, الذين حملوا لواء «السلفية 
الجديدة» المناهضة للاستعمار الداعية للتحديث. وكان على رأس هؤلاء جميعاً السلفي المناضل محمد 
بن العربي العلوي . 


بالفعل كان الشيخ محمد بن العربي العلوي غوذجاً للعالم السلفي المناضل المتفتح . لقد بقي 
يحمل فكراً نيراً يتطور مع تطور الفكر الوطني والنضال الشعبي في المغرب. سواء أثناء عهد الحاية أم 
خلال عهد الاستقلال الذي عاش منه ثاني سنوات ظل خلالهاء وهو شيخ. إلى جانب الحركة 
التقدمية في مطالبها الديمقراطية التحررية. 

ولد شيخ الإسلام محمد بن العربي العلوي في مدغرة بتافيلالت جنوب المغرب عام ١لملطلء»‏ 
ثم انتقل به والده إلى فاس للدراسة في القرويين حيث تأشر بكل من الشيخ عبد الله السنوسي 
والشيخ أبو شعيب اللدكالي» حتى إذا أنبى دراسته انقطع إلى التدريس في الجامعة نفسها ليدشن 
بدروسه وأحاديثه مرحلة جديدة في تاريخ الفكر السلفي بالمغرب» مرحلة «السلفية الوطنية». ذلك 
أنه لم يكتف بمحاربة الطرقية التي كان كثير من مشايخها عملاء لسلطات الحماية ومسخرين من جانبها 


(١؟)‏ عيد الله الجراري» المحدث الحافظ ابو شعيب الدكالي (الدار البيضاء : دار الثقافة» [د. ت. ]). 


وجرا 


ضدّ الثورة التحريرية في الريف بقيادة محمد بن عبد الكريم الخطابي. ثم الحركة الوطنية في المدن؛ لم 
يكتف السلفي المناضل محمد بن العربي العلوي بخوض المعركة في هذه الواجهة. بل عمد إلى 
مقاومة الحاية الفرنسية مباشر بالتشهير بسياستها واستنباض الهمم للوقوف في وجههاء علاوة على 
محاولته الالتحاق بصفوف الثوار في الريف. ثم واصل مناصرته للقضية الوطنية التحررية نما عرضه 
لمضايقات وتعسفات. . . وهكذا تحولت السلفية في المغرب على يديه من سلفية تقليدية وهابية 
الطابع » تبناها المخزن قبل الحماية كايديولوجيا دينية في مقاومته لتمردات الطرقيين وثوراتهم إلى سلفية 
وطنية مناضلة كونت الخيل الأول من رجال الحركة الوطنية المغربية» وقدمت هم الأساس الفكري . 
العربي الإسلامي » لتطلعاتهم النبضوية التحديثية ومواقفهم السياسية النضالية . 


ولا بد هنا من التأكيد على دور ثورة محمد بن عبد الكريم الخطابي (1971 -1975) ني هذا 
التطور. إن أصداءها المدوية التي كانت تصل إلى المدن والبوادي والتجاوب الواسع الذي لقيته من 
طرف الجاهير الشعبية ونخبتها الواعية» والذي كانت تغذيه وتعممه لجان الدعاية وجمع التبرعات 
للثورة» كل ذلك خخلق جواً جديداً في المغرب كان من أبرز مظاهره الفكرية تحول الدعوة السلفية إلى 
حركة وطنية تدعو إلى التحديث. وهكذا فبدلاً من أحزاب وطنية ليبرالية منفصلة وصوازية للحركة 
السلفية» وأحياناً مصطدمة معهاء كبا حصل في المشرق» حدث شيء آخر تماماً في المغرب: لقد 
تحولت الحركة السلفية ذاتها إلى حركة وطنية سلفية الاطار» ليبرالية المضمون. يقول علال الفاسي 
مبرزا هذه المخصوصية المغربية: «وقد دخلت الريف في حرب مع فرنسا وتحن من حول أستاذنا (محمد بن العربي 
العلوي) نعمل هذه العقيدة (السلفية) ونجاهد في نشرها. وما إن ظهرت خيانة بعض مشايخ الطرق في هذه الحرب 
حتى زاد ذلك فينا حماسة وقوة (. . .). وليس من الممكن لمؤرخ الحركة الاستقلالية بالمغرب أن يتجاهل هذه المرحلة 
العظيمة ذات الأثر الفعال في تطوير العقلية الشعبية في بلادنا. ومن الحق أن نؤكد أن امتزاج الدعوة السلفية بالدعوة 
الوطنية كان ذا فائدة مزدوجة في المغرب الأقصى على السلفية وعلى الوطنية معاً. . ومن الحق أن نؤكد أن الأسلوب الذي 
اتبع في المغرب أدى إلى نجاح السلفية بدرجة لم تحصل عليها حتى في بلاد محمد عبده وجمال الدين»7 . 


ما هي مضامين هذه «السلفية ‏ الوطنية» التي حققت في المغرب, بالفعلء مالم تحققه 
«السلفية النبضوية» في المشرق» سلفية الأفغاني وعبده؟ 


لنترك علال الفاسي نفسه يحدثنا عن الموضوع . يقول: دلإن كانت السلفية في باعثها الحتبلٍ ترمي 
لتطهير الدين من الخرافات التي الصقت به والعودة إلى روح السنة المطهرة ة فإنها لا تقصد من وراء ذلك إلا تربية 
الشخصية الإسلامية على المبادىء التي جاء بها الإسلام بصفته المتكفل بصلاح الأمة في دينها ودنياها (. . . ) وبذلك فهي 
تتشاول نواحي المجهود الفردي لصلاح المجتمع وتتطلب فتح الذهن البشري لقبول ما يلقى إليه من جديد وقياسه 
بمقياس المصلحة العامة؛». وهكذ! ف «الجديد لم يعد بدعة كا كان الشأن مع السلفية الوهابية» وهو يقبل ليس فقط 
لكونه له أصول سابقة في الإسلام كما ترى السلفية الغبضوية» سلفية الأفغانٍ وعبده. بل إنه يقبل أيضاً عندما تقره 
المصلحة العامة. وهكذا فليا كانت المصلحة العامة الي د تقوم عليها تربية الشخصية الإسلامية إنما تبنى على تقوية 
التضامن بين المماعة الإسلامية فإن هذا التضامن يجب أن يقوم ليس فقط على الاخاء الإسلامي بل أيضاً على الاخساء 
الانساني. . .» وذلك ما يستوجب كثيراً من التسامح مع المخالفين في الوقت الذي يدعو للوقوف صفاً 
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واعدا في الدفاع عن الإسلام وعن الأمم الإسلامية كلها. والدفاع عن الإسلام وأممه ليس مسألة 
مجردة » أعني جرد كلام بل إنه يقول علال الفامي - - لايستدعي بالطيع قبسول المبادىء التي تعطي للفرد 
حرية العقيدة وحرية الفكر وتعطي للأمم الحق في تقرير مصيرها واخحتيار النظم ألتي تريدها. وحرية العقيدة تستوجب 
حرية التألب من أجلها والتجمع للنضال عتبا بالوسائل المشروعة السلمية. وتو المي زاكيار انفلم حوفي غرية 
الجماعة في التعبير عن رأيها واسداء ما تريده من أشكال الحياةء وكلا الأمرين لم يتم إلا بطريق التنظيم الذي جاء به 
العصر من جمعيات وأحزاب ونقابات». هكذا تتدرج السلفية الوطنية المغربية من «الباعث الحنبلي» الذي 
حرك السلفية الوهابية» إلى اعتماد مبدأ «المصلحة العامة» كقنطرة يمرّر عبرها ومن خلالها كل جديد؛ 
بما في ذلك المبادىء الليبرالية الأوروبية من حرية العقيدة وحرية التفكير وحق تقرير المصير وحق 
تنظيم الأحزاب والنقابات. 


ليس هذا وحسب. بل إن «السلفية الوطنية» المغربية ترى أن التآخي بين الأمم الإسلامية يما 
أنه ل" بيعل ممكناً تحقيقه ) ضمن وحلة سياسية» فإن الواجب يقفي باعتماد «القومية المبنية لا على الروح 
العنصرية أو الدينية» ولكن على أساس الروابط الاقليمية مجندة لتبرير ذلك ما عرف في الاسلام من تسامح وما تدعو إليه 
وحدة الدفاع عن جانب من جوانب الجبهة الإسلامية من دون التعرض لا يرمي به الأجانب المسلمين من تعصب 
وضيق في الأفق» ومستئدة لما فهمه المسلمون من ضرورة حسب العائلة والعمل لمصلحتها من دون أن يكون في ذلك ما 
يتناقى مع الأخوة العامة بين أبناء الإسلام». ولكن هذه القومية القطرية: أو بالأحرى الوحدة الوطنية داخل 
القطر الواحد «لا ينبغي أن تضيق إلى حد أن تحول بين التقارب المطلق بين سائر الشعوب الإسلامية» والعربية بصفة 
خاصة, وإلا أصبحت عنصرية تتثافى مع الأصل الأصيل للدين الإسلامي». ويشرح علال الفاسي هذا «التقارب 
المطلق» فيقول: «ولتسهيل هذا التقارب يجب أن تتوافق أساليب الثقافة في وسط المسلمين وأن يعمل على جعل اللغة 
العربية صالحة لأن تكون لسان العالم الإسلامي كله وصلة الوصل بين سائر أفراده». وهكذا فالسلفية الوطنية 
المغربية تنطلق في نظرتها إلى تحقيق «الاخاء الإسلامي». لا من «الجامعة الإسلامية» كما فعلت 
السلفية النبضوية في المشرق» بل من الوحدة الوطنية داخل القطر الواحد أولأ ومن تحقيق التقارب 
بين الشعوب العربية بصمهة ة خاصة ثانياً ثم وهذه فكرة جديدة حقا من تعريب الشعوب الإسلامية 
ثالثاً. . صحيح أن علال الفامي يفكر هنا بوحي من القضية الوطنية في المغرب. قضية مقاومة 
السياسة البربرية التي سارت عليها إدارة الحاية الفرنسية. . . ولكن ألم يكن دعاة الجامعة الإسلامية 
بالشرق يفكرون بوحي من قضاياهم المحلية» قضايا الطائفية والاقليات الاثنية والدينية؟ 


أما بخصوص تطبيق الشريعة الإسلامية فإن «السلفية الوطنية» المضربية ذات الميول الليبرالية 
الواضحة, كما رأيناء لا تنادي بتطبيق مباشر وحرني لماء كا تدعو إلى ذلك بعض الجماعات 
الإسلامية المتشددة المنتشرة ة اليوم عير العالم العربي والإسلامي » بل دهي ترى من الواجب أن ييتعد 
المسلمون عن القانون المستمد من الشريعة. وللوصول لذلك يجب العمل على أن يصبح منظوراً للفقه الإسلامي» 
أصولاً وفروعاً» كادة لتشريع مدتي عام؛. ويضيف: «وكل هذه الأشياء لا يمكن أن تتحقق في الحكومة المسلمة إلا إذا 
خضع هذا الاجتهاد الجديد في التشريعم لنواب أكفاء ضمن مجلس تختاره الأمة ويصبحون فيها مكان أهل الحل والعقد 
الأولين. ومعنى هذا أنه لا بد من اتباع النظام الدستوري البني على حكم الشعب بواسطة من يختارهم من نوابه 
الاكفاء. . . فالسلفية الجديدة ترفض بالطبع فكرة لا دينية الدولة»» ولكنها بالمقابل لا تدعو إلى حكومة دينية 
تيوقر قراطية بل تقتصر على المناداة بجعل «الحكومة الإسلامية حارساً على الأخلاق والفضيلة في وسط الأمة» 
وتطالبها بتهيئة الوسائل التي تسهل على الفرد القيام بالواجبات الفردية والاجتاعية وتحمله عن طريق الاقشداء أو المتابعة 


1" 


على السلوك الحسن في علاقته مع عائلته ومع أخوانه ومع الأجانب عنه». 

ويختم علال الفاسي عرضه'لما أساه ب «الاتجاه السياسي للسلفية الجديدة» بالمغرب وقد كان من 
أبرز رجاطاء قائلا: «تلك هي الاتجاهات السياسية التي شغلت السلفيين (في المغرب) فيا بعد الحرب الكبرى 
(العامية الأوى) وقد رأينا كيف أنها أخذت قسطا كبيراً من كفاحنا النائىء» ملونة بألوان مغتلفة وظروف خاصةء ولكها 
لم تنفك في سائر مراحل جهادنا سواء في الحزب الوطني (19931 - 1945) أو في حزب الاستقلال (ابتداء من 1484) 
خط عنايتنا وموضع اهتمامناه ويتابع : «ومهما يكن مقدار التطور الذي حصل في نظرتنا المانية للأشياءء ومهما يكن 
مقدار النجاح الذي سنحصل عليه في تطبيق برامجنا بعد الاستقلال, فالذي لا شك فيه هو أن السلفية عملت عملها في 
تسيير التنا النفسية وتوجيه تفكيرنا نحو هذا التجدد الماشود في جميع مظاهر حياتناء ونحو هذا التحرر الذي ظل طايع 
حركتهاء وصوب هذه الوحدة العربية التي لم تزل مطمح آمالناء ونحو الروح الديمقراطية التي تسيطر عليناة9" , 


ه ‏ الكتلة ‏ الانتليجانسيا وقضية التحديث 


لم يكن هذا المضمون الوطني الليبرالي ل «السلفية الجديدة» بالمغرب نتيجة تطور داخلي للفكر 
السلفي ذاته بمقدار ما كان نتيجة التعامل» ايجاباً وسلباً» مع دولة الحاية» أعني نتيجة النضال ضدها 
بوصفها تجسم الاحتلال وتعمل على تعميقه وتعميمه من جهة. ونتيجة كذلك لتأثيرها في المجتمع 
المغربي والذهنية المغربية بما غرسته من بنيات حديثة» اقتصادية واجتاعية وثقافية. ذلك أنه بمقدار ما 
كانت النخية المغربية الواعية» وفي مقدمتها رجال «السلفية الجديدة». تقاوم الحاية كاحتلال بمقدار 
ما كانت تطالب الدولة الحامية بتعميم النظم الحديثئة؛ نظم الدولة العصرية. على المجتمع المغربي 
ككل. .. ان مهمة اللخاية في المغرب كانت. في «تأويل» الحركة الوطنية» تنحصر في تحديث المغرب 
في كل المجالات؛ وليس في افقاده سيادته وإنكار حقه في استرجاع استقلاله. لقد تمسكت الحركة 
الوطنية المغربية في مراحلها الأولى (قبل )١945‏ بالفصل الأول من معاهدة الماية الذي ينص على 
أن حكومة اللمهورية الفرنسية قد اتفقت «مع جلالة السلطان على إنشاء نظام جديد في المغرب مشتمل علٍ 
الاصلاحات الادارية والعدلية والتعليمية والاقتصادية والمالية. . .» ولكن لا «التي ترى الدولة الفرنسوية ادخاها نافعاً 
بالأيالة المغربية» كما ينص على ذلك الفصل نفسه» بل كا تريدها الحركة الوطنية أن تكون: اصلاحات 
تحديثية حقيقية تقود المغاربة بسرعة إلى استعادة استقلالهم . 


ذلك في الحقيقة هو المضمون العام ل «مطالب الشعب المغربي» التي قدمتهها «الكتلة العاملة 
المغربية»”" في فاتح كانون الأول/ ديسمير 1914 إلى كل من الملك والمقيم العام الفرنسي في المغرب 
ووزارة الخارجية الفرنسية. . . لقد جرت العادة على النظر إلى دفتر المطالب ذاك على أنه برنامج 
اصلاحات تقدم به رجال الحركة الوطنية الذين قادوا أو ساهموا بقسط وافر في النضال الشعبي ضد 
«الظهير البربري» الذي استصدرته سلطات الحاية عام 191٠‏ والرامي الى عزل «العنصر البريري» 
في المغرب من الحقل #لعرفي والايديولوجي العربي الإسلامي وربطه بفرنسا ربطأ عضويأء لغة 
(85؟) المصدر نفسه. ص ه"١ ‏ /7. 


(6؟) ذلك هو الاسم الذي أطلق على الكتلة في أول الأمرء وقد أصبحت تعرف فيرما بعد باسم كتلة العمل 
الوطني . 


وثقافة» وريم دينياً أيضاًء لتضمن بذلك بقاء الوجود الفرنسي في المغرب. ومن هنا جاءت مطالب 
الكتلة تتويجاً للنضال ضد ذلك المشروع الفرنسي الاستعماري الذي يمس الوحدة الوطنية الغربية في 
الصميم . ومن هنا تركيز الكتلة الوطنية على التشبث بمعاهدة الحاية بوصفها عقداً بين دولتين خول 
فرنسا مسؤولية اقرار الآمن في البلاد وتحديث نظمها الادارية والاقتصادية |والثقافية بالصورة التي 
تمكن أهلها من استعادة السيادة الكاملة لبلادهم كدولة حديثة عصرية. نعلا كان ذلك هو الإطار 
السياسي الوطني لدفتر «مطالب الشعب المغربي» لعام 141.4 ولكن الاعتراف له بهذا الاطار لا يمنع 
أبداً من النظر إليه في سياق تاريخي آخر يتخذ من تطور الفكر السلفي في المغرب ومعالجته لاشكالية 
الاصالة ‏ الحداثة مركز اهتمامه الأول. ويعيارة أخرى يمكن النظر إلى دفتر المطالب ذاك كمرحلة 
أساسية فعلً. ولكن مجرد مرحلة» في تطور وعي الانتليجانسيا المغربية الجديدة بقضية التحديث. 
وفي هذه الحالة سيكون دفتر المطالب هذا حلقة ثالثة في خط تطور الفكر النيضوي في المغرب. 
الحلقة الأولى تَجِسّمها تلك البوارق الليبرالية التى انطلقت من طنجة في أوائل هذا القرن لتنتشر 
وتذوبء كا رأيناء في ساحة المعركة الدستورية أيام السلطان عبد الحفيظ, أما الحلقة الثانية 
فيجسمها تحول السلفية الوهابية في المغرب مع أوائل هذا القرن كذلك, وبكيفية خاصة في العقد 
الثاني منه» إلى سلفية وطنية سرعان ما امتلأت بمضمون ليبرالي واضح كا رأينا في الفقرة السابقة . 

لنحلل اذن. وباختصار» «مطالب الشعب المغربي)9" في هذا السياق» سياق تطور الفكر 
السلفي في المغرب وتشبعه بالمبادىء والأهداف الليبرالية. لنبدأ بفحص قائمة أساء الوفد المغربي 
الذي انقسم إلى ثلاث مجموعات قدمت دفتر المطالب المذكورة إلى الجهات الثلاث المذكورة 
سابقا"" . يضم الوفد عشرة أعضاء من الجماعات الوطنية بكل من فاس وسلا والرباط. ستة منهم 
من خرجيٍ امد الدينية العربية الإسلامية ومعظمهم درس في القرويين وبعضهم درس في مصر 
وهم جميعاً لا يتقنون اللغة الفرنسية وبعضهم لا يعرفها بالمرة ولكنهم جيعاً وسلفيون جدد» 
يصدرون في تفكيرهم ورؤاهم من اطار مرجعي عرب إسلامي أساساً». أما الاربعة الآخرون 0 
عمن درسوا في المعاهد الفرنسية. بعضهم يتقن العربية وبعضهم يلم مها إلماماً ضما إنهم جميعا 
«ليبراليون» يصدرون في تفكيرهم ورؤاهم عن إطار مرجعي تشكل فيه الحضارة الفرنسية المج 
الأسامى المهيمن”" . 


نحن هنا إذاً أمام جماعة تعكس في تركيبها الوضع الثقاني في المغرب آنذاك. أعني الازدواجية 


(3؟) نعتمد هنا النسخة المصورة بالاوفست التي احرجتها المطبعة الملكية بالرباط عام 14174 . وكان دفتر المطالب 
قد طبع أول مرة بالعربية في القاهرة في أيلول/ سبتصبر 1974 أما الطبعة الفرنسية فلم تنجز الا في اواخر تشرين 
الثاني/ نوفمبر 1987 . 

(7؟) انظر: الفاسي: الحركات الاستقلالية في المغرب العربي» ص 150 . 

(8؟7) يتعلق الآمر بالسادة: عبد العزيز ادريس, محمد المي الناصري» محمد علال الفاسي. ابو بكر القادري, 
محمد غازي» واحمد الشرقاوي . 

[فظطف هم على التوالي : محمد الديوري » محمد بن الحسن الوزاني» عمد أليزيدي وعمر أبن عيد الجليل. 


او 


الثقافية. فهل ستنعكس هذه الازدواجية نفسها في مضمون النص الذي قدمته تلك الساعة باسم 
«مطالب الشعب المغري»؟ هل ستكون مطالب سلفية أم أنها ستتبنى قضية التحديث من منظور 
دليبرالي» محض؟ 

الواقع أن الدارس لهذا النص سيندهشء إذا هو انطلق من المعطيات السابقة المتعلقة بتركيب 
الوفدء لأنه سيجد نفسه أمام نص حديث شكلا ومضموناً لا تشوبه أية شائبة من التوفيق والتلفيق» 
نص قانون الصيغة» عقلاي الاتجاى ليبرالي المحتوى. 


يتساءل النص ف مقدمته : ومرت ائنتان وعشرون سنة على امضاء معاهدة الحاية. فهل بلغنا أمنيتنا منها؟» 
ويجيب: «لقد أسدل الامن على سائر أطراف المملكة وانشرح المغاربة انشراحاً لا يكدره إلا ذكرى الوقائع المؤلة وما 
أريق فيها من الدماء (...) وقد خطا المغرب خطى واسعة في سبيل تجهيزه تجهيزا عصرياً بتخطيط الطرق ومد السكك 
الحديدية وتشبيد البنايات الادارية؛ فالمغاربة ينشرحون لهذا التجهيز ويعترفون بمجهودات الحاية في سبيله وإن كانرا 
ينتقدون من جهة أخرى عدم السير بحكمة في وضع برنامج هذا التجهيز وسلوك سياسة جبائية مشطة (...) 
ويلاحظون من جهة أخرى أن فائدة هذا التجهيز عادت بالأخص على الاستعمار وعلى الشركات الرأسمالية في الوقفت 
الذي لم يستفد منه أبناء البلاد إلا بطريق غير مباشر, وفي نفس الوقت ينتقدون على الادارة اغفالها _أثناء التجهيز المادي ‏ 
ترقية الشعب المغربي من الوجهة العلمية ورفع مستواه الفكري إلى الدرجة التي تتناسب مع تضحياته ورغباته (. . .). 
ولا نكون مقصرين في البيان إذا قلنا ان العمل الذي قامت به الادارة من أجل المغاربة لا يكاد يذكر إذا قسناه بما كان 
يجب أن يكون». 


وتأتي بعد المقدمة فصول المطالب (16 فصلا) تسجل فيها الكتلة ‏ الانتليجانسيا دما يجب أن 
يكو ن؛ في ميادين الاصلاح السياسي والحريات الشخصية والعامة والجنسية المغربية والحالة المدنية 
والاصلاحات العدلية والاصلاحات الاجتاعية والأحباس الإسلامية والصحة العامة والاسعاف 
الاجتماعي والعمل والاصلاحات الاقتصادية والمالية والاستعمار (الفلاحي) والفلاحة المغربية والنظام 
العقاري والضرائب والترتيب وفي ميادين أخرى متفرقة كميدان اللغة والراية الوطنية. . . كل ذلك 
في بنود واضحة مدققة. وإذا أراد المرء أن يلخص في كلمة واحدة هذه «المطالب» أمكنه القول: إن 
ما تطلبه الكتلة الوطنية هو الاسراع بتعميم غرس بنيات ونظم وأجهزة الدولة الحديثة في المغرب: 
المؤسسات التمثيلية» استقلال القضاءء تعميم التعليم» التصنيع. التجهيز الاداري. تحديث 
الفلاحة. . . الخ من جهة. والتقليل من امتيازات الجالية الأوروبية وفسح المجال للمغاربة «الاكفاء» 
ليحلوا محلهم في تلك الامتيمازات من جهة ثانية» مع الالجاح طبعا على ضرورة احترام الوحدة 
الوطنية المغربية والهوية الثقافية العربية الإسلامية للمغرب. 

وبخصوص هذه المسألة الآخيرة لا ينص دقتر المطالب. في ميدان التعليم » على أكثر من وجعل 
تعليم القرآن واللغة العر بية والديانة الإسلامية والتاريخ المغربي وجخرافية المغرب أساساً للتعليم الابتدائي الحديث 
ومتحها في الامتحانات الاعتبار الذي لغيرها من المواد ‏ مع تخصيص وقت كاف للغة العربية والثقافة العربية 
الإسلامية والتاريخ المغربي والجغرافيا المغربية في برنامج البكالوريا المغربية». أما التعليم الديني التقليدي 
فيطالب الاصلاح بتحديثه وذلك بجعله منقسأً الى ثلاثة أقسام : ابتدائي وثانوي وعالي وجعل التعليم 


للا 


في القرويين منقسياً الى ثلائة أقسام : أ-قسم الآداب. ب - اصول اللدين» ج الشريعة الإسلامية . 
وأما في ميدان العدلية الذي خصه دفتر المطالب بعناية كبرى (/7 بنداً) فإن الكتلة ‏ الانتليجانسيا 
تطالب ب «تحرير قانون مغربي واحد يكون مستمداً من الفقه الإسلامي والظهائر المخزنية 5 الملكية) وما جرى 
به العمل (. . .) وتقسيم المحاكم المغربية إلى قسمين يكون كل متهم راجعاً إلى وزارة العدل: 1 محاكم شرعية يكون 
اختصاصها النظر في الأحوال الشخصية والمواريث والقضايا العقارية. . . ب - ماكم مخزنية (مدنية) يكون اختصاصها 
النظر في كل ما سوى ذلك من القضاياء. 

وياختصار فإن دفتر المطالب المذكور والذي يسمى أيغاً «برنامج الاصلاحات المغربية» مفعم 
كله حتى في ما يخص الطوية الدينية الثقافية» بروح الحداثة وموم التحديث» خضوضا إذا ما قورت 
بمطالب «الاعة الإسلامية» في العالم العربي المعاصر التي تفهم «الإسلام» و«الأصالة؛ و«السلفية» 
بعيدا عن أي .أفق تحديني . إن ما يسود في دفتر المطالب المغربية الذي تقدمت به السلفية الجديدة في 
المغرب هو أولا وقبل كل شيء التحديث وهمومه. وهذا ما أكده علال الفاسى حين كتب يقول: 
دتسود مطالب الشعب المغربي الصبغة الديمقراطية القائمة على احترام الحريات الشخصية والعامة والاهتمام بالتطوير 
الاجتماعي للأسرة والاعة المغربيةه؟, 

هل تجاوزت قضية التحديث في المغرب بعل عام 1375 «مطالب الشعب المغربي» الي تقدمت 
مها الكتلة ‏ الأنتليجانسيا إلى الجهات المعنية؟ هل توفرت الحركة الوطنية المغربية ف الثلاثينات 
والأربعينات على برنامج يتجاوز المطالب المذكورة؟ 

بعد عامين من تقديم «مطالب الشعب المغربي» التي لم تلب منها سلطات الحاية شيئاً ذا أهمية, 
وبالضبط في تشرين الأول/اكتوبر 7 استغلت الكتلة فرصة فوز اليسار الفرنسي (الجبهة 
الشعبية) في انتخابات أيار/ مايو من السنة نفسها فيبادرت إلى تقديم برنامج حل أدن إلى المقيم العام 
الفرنسي في المغرب ‏ برنامج مستخلص من دفتر «مطالب الشعب المغربي» أطلق عليه اسم «المطالب 
المستعجلة). إنه إذاّ برنامج لا يتجاوز مطالب الدفتر المذكور بل يعيد طرح بعضها فقط وبصورة 
خففة. وبعد سلة, وتحديداً في ١1‏ تشرين الأول/ اكتوبر لا91١1‏ قرر قادة الحزب الوطني الذي 
تطورت إليه الكتلة (وقد انفصل محمد بن الحسن الوزاني عنها في كانون الثاني/ يناير /141*1 ليؤسس 
دالحركة القومية» ثم في ما بعد «حزب الشورى والاستقلال)). قرروا في مؤتمر عام «أن كل تفاهم 

مع الحكومة لا يمكن إلا بعد العدول عن خنق الحريات والاضطهادات وبعد تنفيذ مطالب المغرب 

ا . وف ١١‏ كانون الثاني/ يناير 1١955‏ أصدر الحزب الوطني «وشخصيات حرة» وثيقة 
المطالبة بالاستقلال» واتجهت ا حركة الوطنية إلى العمل السيامي الشعبي» وهو العمل الذي انبثقت 
عنه حركة المقاومة وجيش التحرير بعد نفى محمد الخامس (آب/اغسطس 1407). . . إلى أن كان 
استقلال المغرب عام 1407. وهكذا فإذا كانت «المطالب المستعجلة: لعام 147 مقتيسة فقط من 
مطالب 1474 فإنه لا ميثاق 117 ولا وثيقة 1444 ولا غيرها مما نشر على عهد الحماية لا شيء 
من ذلك يتجاوز المضمون التحديئي لطالب 5. 


[ضخرة الفاسي» الحركات الاستقلالية في ال مغرب العربي. ص 1217 . 


4ك 


إن طرح شعار «الاستقلال» عام ١444‏ وتأسيس حزب بهذا الإسم جعل الاطار القانوني 
لمطالب متجاوزاً تماماء ولكن يبقى مع ذلك أن مضمونها الديمقراطي وروح الحداثة المهيمنة 
عليها لم يقع التراجع عنما ولا تجاوزتها أية وثيقة أخرى قبل الاستقلال. بل وبعده لسنوات عدة. 
وبعبارة أخرى إن قضية «الحداثة» في المغرب أصبحت»؛ منذ ذلك الوقت على الأقل» مطلباً لا رجعة 
فيه وأن قضية «الأصالة» ل تتطرح في المغرب على أنها تتناقض أو تتعارض مع قضية الحداثة 
والتحديث؛ لا على الصعيد السياسى ولا على الصعيد الاقتصادي ولا على الصعيد الاجتماعى» وإنما 
بدأت إشكالية الأصالة/ الحدائة تتبلور على الساحة الفكرية المغربية عنذما بدأ الشعور بتناقض 
المصالح الاجتماعية؛ أي عندما بدأ الوعي الطبقي ف الظهور والتبلور, وكان ذلك بعد الاستقلال 
خاصة . أما قبل ذلك فلقد كانت المسألة تطرح طرحاً وطنياً تماماً وفي أفق تحديثي تماماً. لقد اندجت 
السلفية الجديدة في الفكر الوطني وأصبحت القضية الوطنية تعنى على مستوى الفكر والثقافة: تأصيل 
الحداثة وتحديث الأصالة» كما سنبين في الفقرة التالية. ١‏ 


5 - من أجل تأصيل الحداثة وتحديث الأصالة 


إذا كان لنا أن نستخلص نتيجة ابتدائية من الفقرات السايقة الي عرضنا فيها تطور الفكر 
الاصلاحي المضوي الوطني في المغرب» على عهد الحماية وقبله فإنه يجب القول انه كانت هناك 
دوماً في هذا الفكرء ومنذ أوائل هذا القرن الخاري عصوصاء أولوية للسياسي على الثقافي وبالتالي 
فالدين كان يوظف من أجل السياسة وليس العكس . وهذا مقهوم ومبرر. فالصراع الذي البثقت 
منه النخبة الوطنية المثقفة والمناخ الذي تنفسته والمعارك التي خاضتهاء كل ذلك كانت تهيمن فيه 
السياسة هيمنة مطلقة, نما جعل قضيتها الأولى والأخيرة قضية سياسية. ولذلك فيجب أن لا 
نستغرب كون دفتر «مطالب الشعب المغربي» لا يطرح ما يمكن أن يطلق عليه أسم «المشكل الثقافي» 
منظوراً إليه من زاوية إشكالية الأصالة/ الحداثة, على الرغم من أن هذه الاشكالية كانت تتشخص 
في تركيب أعضاء الكتلة التي أعدت المطالب 0 برنامجها السيامي المرحلي . لقد انشغلت 
الكتلة ‏ الأنتليجانسيا في الثلاثينات» لا بالتوفيق بين التراث والفكر المعاصر » بين القديم والجديد» 
بل بالعمل على توجيه الحداثة في الميدان الثقافي والاجتماعي توجيياً وطنياً. وبالتاللي النضال من أجل 
تحريرها من الطابع الاستعماري الذي كانت سلطات الحاية تريد طبعها به. وقد عير أحد رجال 
الكتلة من ذوي الثقافة العصرية في مقالة نشرها في مجلة مغرب التى كان يصدرها في باريس جماعة 
من الفرنسيين الأحرار بتعاون وتنسيق مع رجال الكتلة الوطنية بالمغرب» عير عن هذا الاتجاه الوطني 
الذي اتخذته الاشكالية الثقافية في مغرب الثلاثينات بالقول: «اننا بمقاومتنا للسياسة البربرية نريد تقريب 
عناصر الشعب المغربي وتوحيده» نريد محاربة مبدأ التجزئة المكيافيلٍ الذي ينشره بتفنن مثلو فرنسا الخربيون والدينيون» 
نريد أن نمع خلق كتلتين ذات ثقافتين ومصالح متشاقضة خلقاً اصطناعياء نريد أن تكفل حرية الضمير والتفكير 
للمواطنين جميعاً بكيفية جديةع" , وهكذا فالدفاع عن الوحدة الوطنية الذي جعل الكتلة ‏ الانتليجانسيا 


(١؟)‏ عمر بن عبد الجليل»: ذكره: المصدر نفسه.» ص .١58‏ 


لف 


ترفض «خلق كتلتين ذات ثقافتين» مختلفتين في المجتمع المغربي» كها كانت تسعى إلى ذلك السياسة 
الفرنسية» قد غطى تماما على واقع أن الكتلة كانت في الحقيقة كتلتين ثقافيتين تستند احداهما في 
تفكيرها ورؤاها إلى إطار مرجعي عرب إسلامي محض بينا تستند الأخرى. بصورة رئيسية؛ إلى إطار 
مرجعي أوروي هو الحضارة الفرنسية., أعني ثقافتها ومضمونها اللييرالي. وهكذا فكما أن النضال 
الوطني يلجم الصراع الطبقي ويكبته. وقد حصل هذا في المغرب بصورة ملموسة في الأربعينات» 
فإن النضال الوطني نفسه قد لحم وكبت الاختلاف الثقاني ‏ الفكري أعني التعارض بين النظم 
المعرفية الثقافية داخل الكتلة الوطنية"". لقد كانت الأولوية وبالتالي الفعالية للسيامي على الثقاني كيا 
أكدنا آنفا. 


غير أن أولوية السياسي على الثقاني. إذا كانت قد فرضتها ظروف النضال الوطني على تحركات 
الكتلة واختياراتها فإنها لم تحلء مع ذلك. دون تبلور وعي ثقاني ناضج لدى بعض المثقفين ثقافة 
مزدوجةء» خصوصا منهم الذين احتكوا بتجربة المشرق الثقافية آنذاك. لقد كانت هناك في صفوف 
هذه الكتلة ‏ الانتليجانسيا شخصية واحدة على الأقلء لامعة وشابة: من جماعة سلا بالذات» 
تميزت بكونها كانت تحمل «الهمء الثقافي أكثر من غيرهاء ولربما كانت تميل» إن لم يكن إلى اعطاء 
الأولوية للثقافي على السياسي. فعلى الأقل إلى الجمع بينها في النشاط الوطني» إنهبا شخصية سعيد 
حجي (1147-1117) الذي خطفته المنون في عز شبابه بعد أن برز كألمع وجه في الثقافة المغربية 
مع أواخر الثلاثينات. ومهمنا هنا أن نتعرف على كيف اندمجت السلفية الجديدة في مشروع ثقاني 
يبشر به شاب ذو ميول ثقافية عصرية وتحديثية 

لم يترك سعيد حجي أية كتب». ولكن مقالاته في جريدة المغرب اليومية التي كان يصدرها وني 
ملحقها الثقاني ثم في مجلة الثقافة المغربية التي كان يصدرها هي الأخرىء وكذا مقالاته في صحف 
ومجحلات أخرىء إضافة الى رسائله ومذكراته9”. كل ذلك يسيطر عليه هاجس انشاء ثقافة وطنية 
مغربية تجمع بين ما نسميه اليوم «الأصالة» و«المعاصرة»» ولكن ليس بشكل تلفيقي » بل بصورة 
تكون فيها المعاصرة مؤسسة على الأصالة. والأصالة مواكبة ومندمجة في المعاصرة. وإذا كان لا بد من 
مقارنة توضيحية أمكن القول من دون تردد انه إذا كان علال الفاسى أعطى ل «السلفية الجديدة» في 


(17) لا بد من التأكيد هنا على أن انقسام الكتلة عام 1977 بقيام الحزب الوطني من جهة وانقصال محمد بن 
الحسن الوزاني وأنصاره الذين كونوا «الحركة القومية» من جهة اخرى, لم يكن يعكس انقساماً ثقافياًء وإنما كان راجعاً 
الى الصراع من أجل الزعامة لا غير. وهكذا فالوزاني الذي تخرج من معهد العلوم السياسية في باريس كان معظم 
أتباعه, بعد انفصاله. من خريجي القرويين المثقفين ثقافة عربية محضة بينها ضم أتباع علال الفاسبيى معظم اعضاء الكتلة 
الذين تخرجوا من المعاهد الفرنسية إضافة الى خريجى جامعة القروبين. هذا ويبدو أنه من الضروري ادخال وضعية 
عائلة الوزانيين عند محاولة تفسير تصويت أغلبية أعضاء الكتلة الى جانب علال الفامي. فالوزائيون كانوا أصحاب 
زاوية» وقد اتهموا في وقت من الأوقات بإقامة علاقات مع إحدى الدول الاجتبية» بينا كانت عائلة ؛ الفامي أو بعض 
افرادها على الأقل تمن تزعموا الحركة الدستورية زمن السلطانين عبد العزيز وعبد الحفيظ كا رأينا سابقاً. 

(مم ألف الاستاذ أبو بكر القادري كتاباً عن سعيد حجي في جزءين» الأول عن: حياته ونشاطه السياسي 
والفكري» والثاني يضم : مجموعة من مقالاته ورسائله (الدار البيضاء: دار الثقافة, [د. ت. ]). 


"1١ 


اللغرب مضعوباً لوالا كا بينا نسابقا: فإن ما كان يريده سعيد حجي هو اعطاء الحداثة مضموتاً 
وطنياً وعربياً. لقد كان علال يعمل على تحديث الأصالة» أما حجي فكان يحلم بتأصيل الحداثة. 
وإذا كان الوقت لم يحن بعد لتحليل مجمل فكر سعيد حجي» نظرا لكوننا ما زلنا نفتقد كثيرا من 
نصوصه. فإن الفقرات التالية تعطيئا صورة واضحة عن نوع داهم» الثقافي الذي كان يحمله . 


يقول سعيد حجي في مقالة بعنوان «الحلقة المفقودة في نبضتنا الفكرية»: «يكاد المخربية لا يعرفون 
دراسة اللغة الفرنسية إل في صورة واحدة (. . .) فمدارسنا تعتير اللغة الفرنسية لغة أولى من بين اللغات التي تلقن. 
فهي تبيء التلميذ المغربي كيا تبيء التلميذ الفرنسي . ولكن من الواضح أن كل مغرب متخرج منها إذا لم يكن ذا اتجاه 
قوي لاتقان العربية والتضلع في آداببا وعلومها سيضاف إلى لائحة المثقفين الفرنسيين من دون أن يستفيد منه الوسط 
الفرنسي حيث يوجد ألوف النابغين المقتدرين» ولا يستفيد منه الوسط المغربي حيث لا يستطيع أن يجعل اللغة الفرنسية 
واسطة بينبم|. والذي يستطيع أن يدرس النهبضة العربية ودعائمها يجد هناك صورة أخرى للاستفادة من اللغات الأجنبية 
الحيةء هى غير الطريقة المتبعة بالمغرب. وذلك بالتمكن أولا في اللغة العربية بواسطة الثقافة القديمة ودراسة لغة أجنبية 
دراسة استفادة في ناحية من النواحي العلمية أو الآدبية» لادراسة تخصص (. . .). إن أعلاماً من دعائم النبضة العربية 
يفوقون الحصر مثل طه حسين وهيكل وزكي مبارك والزيات وغيرهم في مصر والجابري وخليل مردم وغيرهما في سورية, 
لو اطلع الشاب المغربي امثقف ثقافة حديثة على أطروحاتهم وأبحاثهم بلغة أجنبية لوجدها في مستوى وسط من ناحية 
الأسلوب واللغة؛ بينما هم في البيان العربي آية من آيات نبضته (. . .) إن إيجاد مثل هذه الطائفة في وسطنا ضروري 
لتكوين نهضة صحيحة. ولذلك يجب أن يتجه أبناء القرويين إلى دراسة اللغة الفرنسية بعد أن يتمكنوا من اللغة 
العربية (. . . ) وايجاد هذه الحلقة المفقودة بين المثقفين هو الذي يضمن للمغرب نهضة فكرية صحيحة تهضم إنتاج 
المانية العصرية وتتتج للمغرب وللعربية آثاراً يكتب لما الخلودع” , . . ويلاحظ سعيد حجي في مقالة أخرى أنه 
«إذا كانت الكتابة المغربية تطورت تطوراً يمكن تسجيله فإن التفكير المغربي لم يتطور تطوراً محسوساء بل ما زال يأخمذ 
صيغة الماضي العتيق وما زالت دعائم الثقافة المغربية تنبني على عناصر واهئة كل الوهن» ضعيفة كل الضعف. فإن انتاج 
التفكير المغربي المعاصر (أواخر الثلاثينات) واتصالنا بالحياة الغربية الجديدة لم يساعد على انقلاب جوهري في مقاييسنا 
العقلية وطرق فهمنا للحياة» بل ما زلنا نخضع في أغلب مظاهر حياتنا الفكرية والاجتماعية لصور بالية ورثناها من 
الماضي لأزمتنا في العصور المتآخرة ومن الجمود الذي عم جميع مظاهر حياتئا منذ قرنين أو ثلاثة. ولذلك فإن الكتابة 
المغربية ينقصها التفكير العميق والدرا اسة المتينة والاتصال الوثيق بآثار المافي الحافل وانتاج التفكير الانساني المعاصر»» 
والسبيل إلى ذلك أن يتعلم خريجو القرويين لغة أجنبية يطلون بها على الفكر العالمي المعاصرء ويعمل 
خريجو المدارس العصرية (الفرنسية) على اتقان اللغة العربية «لينشروا الآراء الجديدة بلغة تفهمها جاهير 
المتعلمين*2", 


ويطرح حجي واقع التخلف في المغرب على عهذه ويلاحظ أن «البون شاسع بين مدنية العصر 
والحياة التي نحياها: فبينها مدنية العصر تمثل النشاط. غمثل (نحن) الخمول. وبينا مدنية العصر تتكيف في المعرفة الحقة 
في جميع الحياة إذا بالجهالة تخيم من جميع نواحيناء وبينا المدنية العصرية تعلمك أن تعيش للجموع. إذا نحن لا ترعى 
إلا مصالحنا الشخصية. ويعلن كل واحد منا في كل مناسبة: بعدي الطوفان». وللخروج من هذه الوضعية 
المتخلفة لا بد من الأخذ بأسباب المدنية وغرس جذورها في المجتمع علا بأن «المدنية تتكرّن من 
عنصرين: عنصر انساني هو ما يبئه العلم في الوسط, وعنصر شعبي هو ما تكونه مجموع التقاليد المحلية. فالعنصر الأول 


(5”) انظر المقالة قي: القادري, ج 231 وريه 
(6؟) المصدر نفس ص 179 .١٠‏ 


يلض 


سنقتبسه أين صادفناه بعد أن أضعناه مدة مضت,. والعتصر الثاني لا يقتبس من الغير وإغفا يكتشف في الأمة» ويعمل 
على احيائه واستثماره بمزجه وتفاعله مع العنصر الأول. وبذلك نحبي المدنية المغربية التي ظل نورها يسطع طيلة القرون 
الوسطىع"" ا 


لقد طرح حجي (توني في آذار/مارس )١1957‏ اشكالية الغبضة الفكرية في المغرب. هذا الطرح 
الواعي في أواخر الثلاثينات وأوائل الأربعينات . وكما هو واضح مما نشر من انتاجهء فلقد كان 
النموذج الذي يستوجبه في قضية التحديث الثقافي هو النموذج المشرقي كا يتمشل في «عمالقة» الفكر 
في مصر والشام في العشرينات والثلاثينات من هذا القرن. غير أن هذا لا يعني أنه كان في حلمه 
الثقافي العبضوي يريد للمغرب, ولا لأي بلد عربي آخر. الوقوف عند تقليد مفكري مصر والشام 
بل كان يرى «أن من الواجب على جميع الدول العربية أن تتنافس وتتبارى -حتى تستطيع كل واحدة منها اللحاق يركب 
الزعامة وتنتزعها من شقيقتهاء وهكذا يتطور انتاج الشعوب العربية جميعهاء فلا يبقى أدب أي قطر عربي 
راكدا بل يتقدم بدافع التنافس . فا حياة البشرية ‏ كم| يقول «لا تسير بباعث التضامن بل بباعث التنافس» 
ويستدل على ذلك بحالة الثقافة في المغرب في القرون الوسطى فيقول: «على أن التنافس كان أكبر عامل 
لعبضة الأدب في المغرب» تلك البلاد التي لم يكن أهلها يعرفون العربية. ولو كان هناك تضامن لاكنفى المشرب بتراث 
المشرق». ولم يكن حجي في هذا يفكر بروح قطرية اقليمية» بل بالعكس كان يفكر عربيا فيقول: 
دعل أي أساس ينبغي أن ترتكز عليه النبضة الأدبية في العالم العربي؟6. وهذا الأساس في نظره هو التنافس» 
لأن التنافس ‏ كما يؤكد ‏ «يدفع الشعوب العربية إلى أن تجعل من آدبها أدبا عالمياً بعد أن يكون تفز من إقليميته 
الضيقة فيكتب له الخلود ويحشل مكانته بين الأدب العالمي الخالد,. وهذا التنافس يجب أن يتجه إلى انتاج 
المستقبل» أما انتاج المافي أي التراث فلا معنى للتنافس فيه في الحاضرء بالانشغال مثلا بالتمييز فيه 
بين ما هو عربي وما هو إسلامي . إن التراث العربي الإسلامي هوفي نظره تراث من الجميع إلى 
الجميع » ذلك «لآن اختلاط الشعوب التي دانت بالإسلام لم يكن اختلاطاً وكفى بل امتزاجاً محيت فيه شخصية الفرد 
أمام تيار المجموعع»9" , 

مع سعيد حجي اذأء وقد كان كما قلنا من أبرز الشبان الواعين في صفوف الكتلة التي قادت 
العمل الوطني في مغرب الثلاثينات» أخذت المسألة الثقافية تفرض نفسها قضية وطنية وقضية مستقبل . 
وستكون مجلة رسالة المغرب”*” التي صدرت عام 1154١‏ وكأنها لتخلف مجلة حجي وصحيفته. 
وكان قد توفي كا قلنا عام 21447 وستكون رسالة المغرب من أبرز المجلات المغربية”” التي 


(1) المصدر نفسه, ج ١‏ ص 377-171 . 

(7970) المصدر نقفسه. ج 1 ص ؟7/ا- 1/15. 

(8"؟) صدرت بادارة الفقيه محمد غازي . 

(9) لقد اقتصرنا في هذا البحث عن الكتلة ‏ الانتليجانسيا كما تشكلت في منطقة الحماية الفرنسية. ولا بد من 
الاشارة هنا الى الدور الذي قامت به جماعة تطوان التي كان على رأسها «ابو الوطتية المغربية» عبد السلام بنونة الذي 
أسس عام “1943717 مدرسة حرة في قطوان وعمل هو وتلامذته على نشر الثقافة العربية هناك والاتصال بقادة التحرير 
العربي آنذاك. وقد بقيت جماعة تطوان تنسق العمل مع الكتلة الى حدود عام 1475 حين قام فرانكو بانقلابه الفاثئي 
فاستقلت بنفسها وتأسس هناك حزب الاصلاح هذا. وتجدر الاشارة الى أن جماعة تطوان كانت قد بادرت الى تقديم 
مطالب اصلاحية الى السلطات الاسبانية قبل أن تقدم كتلة فاس - الرباط ‏ سلا دفتر المطالب الى السلطات الفرنسية. 


إرنفا 


استقطبت الأنتليجانسيا المغربية الجديدة التي كان كثير من أفرادها يحمل ثقافة مزدوجة بدرجة ما. 
ويمكن القول عموماً إن الإشكالية الثقاقية التي كانت تصدر عنها وتعالجها انتليجانسيا ‏ ما بعد 
الكتلة» في الأربعينات وأوائل الخمسينات» هي الاشكالية نفسها التي دشن القول فيها سعيد 
حجي . وق لاطله ونيا للتكرار» نقتصر هنا على نموذج واحد يستعيد في أوائل الخمسينات» 
وبالضبط عام 19405» الطرح نفسه الذي عالج فيه سعيد حجي المسألة الثقافية في المغرب. 


كتب عبد القادر العمران تحت عنوان وحاجتنا إلى ثقافة مزدوجة» : ««توالت الصرحات مند عدة 
سنين وتكائر تساؤل اليقظين من بي الأمة عن الأسباب العميقة لهذه الأزمةء أزمة الانتاج الثقاني التي تجتاح المغرب 
فتلقي في النفوس الخيرة والقلق والتخوف من عواقبها الوخيمة. ففي الوقت الذي نرى فيه المغرب يخطو خطوات واسعة 
إلى الأمام, ويسجل تقدماً يدعو إلى التفاؤل في الميادين السياسية والاقتصادية والاجتماعية نرى أنه من الناحية الثقافية» 
أو بتعبير أدق من ناحية الانتاج الثقاني قد ظل كما كان عليه منذ أزيد من عشر سنين لم يلاحظ فيه أي تطور في الكم ولا 
في الكيف». ويتساءل: دنا هي الأسباب الحقيقية لهذه الظاهرة الغريبة ؟» وجيب ملاحظلاً أن الأزمة ستستمر 
لدة أطول: «ذلك لأن العناصر التي من شأنها أن تنتج انتاجأ يفي بما تتطلبه روح العصر من جهة ومقومات القومية 
المغربية من جهة أخرى» هم أيعد الئاس عن أن يؤدوا رسالتهم الثقافية كيا يجب. سواء منهم الذين أشبعوا بثقافتنا 
الوطنية التقليدية أو بالثقافة الغربية الخالصة . فالأولون قد فشت بضاعتهم العلمية وانعدمت لديهم كثير من الوسائل 
الثقافية التي من شأنها أن تجعلهم دوماً وعلى استمرار في ركب قافلة الانسانية التي تحث السير وتسرع الخنطوات. أما 
الآخرون فلهم من ثقافتهم الغربية الخالصة ما يجعلهم غرباء في أمة هي أمتهم وفي مجتمع هر جتمعهم: .٠‏ ويمضي 
الكاتب في تحليل حالة كل فريق وامكاناته ليخلص إلى نتيجة أن الحل الذي من شأنه أن يخفف من 
حدة هذه الأزمة ويقصر من أمدها هو «الاعتراف بأن المثقف المغربي (. . .) في حاجة إلى أن يجمع بين الثقافتين 
ويلقح احداهما بالأخرى (. .) فإذا نحن أبينا إللّ الاستمرار في ذلك الظن الخاطىء الذي يرى| أن ثقافتنا التقليدية 
بمفردها كفيلة بأن تبيء لنا شباناً مثقفين خليقين بحمل هذا الاسم فإن الأزمة لن تزداد الا تعقداً وخطورة». ويختم 
الكاتب مقالته بعبارة لها دلالة خاصة بالنسبة الى موضوعنا فيقول: «هذا وان الضرورة الملحة العاجلة 
لتقضي بمحاولة التقريب بين العنصرين قصد التفاهم والتعاضد والتعاون كخطوة أولى للمصاهرة والازدواج ثم النسل 
والانتاج»””؟ , 


لماذا هذه «الضرورة الملحة العاجلة للتقريب بين العنصرين»: بين المثقفين ثقافة تقليدية. 
عربية إسلامية خالصة. وبين المثقفين ثقافة غربية عصرية؟ لماذا هذه الدعوة الملحة من أجل العمل 


عل «التقاهم والتعاضد والتعاون بينه|؟». هل حدث جفاء أو قطيعة بينهها. وبعيارة أخرى هل 
انتهى مع بداية الخمسينات زمن الكتلة - الانتليجانسيا وامتداداتها؟ 


أسئلة تتطلب الاجابة عنها تدشين مرحلة أخرى من البحث. 
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ثانيا:الدولة والعلاء. . والجماعات الإسلامية أو كيف 
تتطور العلاقة بينالسياسى والديني فيالمغرب الحديث 


١‏ فترة التحول: «ثورة» ثقافية ب اجتماعية 


لاشك أن الباحث الذي يتعقب تطور الأوضاع في المغرب الأقصى طوال القرن الماضي 
والنصف الأول من القسرن الجاري سيلاحظ أن هذا البلد بدأ يعرف تحولاً تدريجياً في بعض 
المجالات, على الأقل, منذ الأربعينات من القرن الماضي وأن هذا التحول أخذ يكتسي أبعاداً عميقة 
وشاملة مع أوائل هذا القرن» وبخاصة بعد فرض الحاية الفرنسية عليه عام 21411 ليبلغ أوجه مع 
3 وهذا التطور التدريجي» في مجال الفكر خصوصاً, هو الذي حاولنا إبراز أهم 5 
ومراحله في الصفحات الماضية. 


ومع ذلك. فإن هذا الباحث نفسه لا بد أن يعيد ترتيب مراحل خط التطور في ذهنه, إذا هو 
أراد رصد المنعطف الذي يسجل انتقال الأوضاع العامة في هذا البلد من وضعية «المجتمع 
التقليدي»؛ المنتمي بكل مكوناته إلى القرون الوسطىء إلى وضعية «المجتمع الحديث» ى| تحددت 
أمسسه ومظاهره ف أوزويا القرن التاسع عشر والعشرين. ذلك أن عملية تحديث المجتمع المغربي 
سارت ببطء شديد, وفي نطاق محدود, إلى حدود الثلاثينات من هذا القرن؛ أما بعد ذلك؛ أعنى 
من منتصف الثلاثينات إلى منتصف الخمسينات (تاريخ استقلال المغرب) فقد تحولت تلك العملية 
البطيئة إلى «حملة) مكثفة شملت مختلف الميادين» حملة تسارع الزمن وتتخطى كل الحواجز لا يثنيها 
شيء عن الاتجاه إلى المستقبل والارتماء في أحضانه . بالفعل كان التحول خلال تلك الفترة (منتتصف 
الثلاثينات إلى منتصف الخمسينات) يتم في جميع الميادين على شكل طفرة. ولما كان المجال هنا لا 
يسمح بابراز جميع مظاهر هذا التحول وعوامله؛ وبالخصوص منها ما يتعلق بالظروف الدولية 
وبانتقال رؤوس الأموال الفرنسية إلى المغرب بسبب الحرب العالمية الثانية وبالتالي تكثيف عملية 
غرس الاقتصاد الحديث الاستعماري وبنياته. الثيء الذي رافقه نشوء طبقة عاملة مغربية يزداد 
عددها ويتعمى وعيها باستمرار. . . نا كان المجال لا يتسع لابراز هذه الجوانب الأساسية من 
التحول الذي عرفه المغرب آنذاك فإننا سنقتصر هنا على الجوانب التي تهم موضوعنا مباشرة» أي 
تلك التي تتعلق بالتحول الذي شهدته العلاقة بين السياسي والديني في المغرب الحديث الذي بدأ 
تكونه مع تكون الحركة الوطنية ابتداء من الثلاثينات من هذا القرن. 

لا شك أن المرء سيرتكب خطأ فاحشاً إذا هو اعتقد أن الحركة الوطنية في المغرب كانت مجسرد 
حزب أو أحزاب سياسية تطالب وتناضل من أجل الاستقلال. ويمعنى آخر إذا هو اقتصر على النظر 
اليها من خلال عملها السيابى وحده. فعلاً لقد قامت الحركة الوطنية المغربية كحركة سياسية 
تطالب بالاصلاحات,» مباشرة عقب تمكن الفرنسيين والاسبان من إسكات بنادق ثورة ابن 
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عبد الكريم في جبال الريف واعتقال هذا الأخير ونفيه )١1977(‏ ثم محاصرة الجيش الفرنسي لما تبقى 
من جيوب المقاومة الشعبية المسلحة في الأطلس والصحراء. غير أن الذي حدث في الواقع ليس مجرد 
قيام حركة سياسية في المدن بعد فشل ثورة الجبال» بل إن ما حدث في الحقيقة هو تدشين «ثورة» 
اجتاعية ثقافية تدعمها ذكريات وأمجاد ثورة مسلحة قريبة العهد. كما تستفزها وتستحثها على التجذر 
والانتشار التحديات التي مارستها على الشعب المغربي السياسة الاستعبارية الفرنسية على صعيد الموية 
الوطنية (الظهير البريري) كما على صعيد المجال الحيوي الاقتصادي (سلب المغاربة أراضيهم الخصبة 
وتسليمها للمعمرين) إضافة إلى المارسة القمعية المشفوعة بمحاولة إنشاء قوة الثشة من بعض رجال 
الطرقية الصوفية وبعض العناصر الاقطاعيةء قوة ثالثة تكون موالية لدولة الحاية معارضة بل ومحاربة 
للحركة الوطنية. 

«ثورة» اجتباعية وثقافية: وليس فقط حركة سياسية. ذلك هو الوجه الحقيقي للحركة الوطنية 
المغربية ى) عرفها المغرب ما بين منتصف الثلاثينات ومنتصف الخمسينات . إن التاريخ السياسي لمذه 
الحركة معروف, وهو بعد لا يبمنا هناء ولذلك سنتصرف توأ إلى إبراز ذلك الدور الفعال والحاسم 
الذي قامت به في عملية التحول المشار إليها آنفاً: تحول المغرب من وضعية المجتمع التقليدي 
القروسطي إلى وضعية المجتمع الحديث» مجتمع القرن العشرين. 

يجمع جميع الذين تحدثنا إليهم من أولئتك الذين كانوا في سن الشباب والكهولة خلال 
الثلاثينات من هذا القرن أن سكان المغرب كانوا إلى ذلك الوقت موزعين جميعاً. وبدون استثناء, 

على الزوايا والطرق الصوفية» وأن الولاء للزاوية أو الطريقة كان أقوى وأعمق في النفوس من أي 

ولاء آخر يربط الشخص بموضوع ماء مادياً كان أم معنوياً. وإذا كان الاحصاء الذي قامت به ادارة 
الحاية الفرنسية عام 1١9479‏ قد سجل 1١7‏ شخصاً اتباعاً رسميين للطرق الصوفية الموجودة 
يومئذ (من أصل 0880587 نسمة: عدد سكان المغرب آنذاك حسب التقديرات الرسمية) فإن هذا 
الرقم لا يعبر عن واقع الأمور ى) كان فعلاً» ذلك لأن الاحصاء اعتمد ما صرح به رؤساء الزوايا 
ومشايخ الطرق. وفضاكٌ عن أن هؤلاء م يكونوا يضبطون بصورةٍ دقيقة عدد اتباعهم في جميسع 
النواحي , فإن كثيرين منهم لا بد أن يكونوا أدلوا بعدد هو أقل كثيراً من الحقيقة» تمويياً على أدارة 
الحاية . أضف إلى ذلك أن الاحصاء المذكور لا يشمل أتباع ذلك العدد الكبير جداً من الزوايا 
الصغيرة المحلية المستقلة بنفسها'». هذا من جهةء ومن جهة أخرى فإنه سيكون من الخفطأ اعتهاد 
الرقم المذكور كما هو لمعرفة نسبة اتباع الطرقية في المغرب إلى مجمل سكانه. إن النسبة التي يعطيها 
ذلك الرقم وهي م و" بالمائة مغلوطة تماماء لآأن الابسياء البطرشة اموقينة [ يكن عنس الشستضن 
كفرد بل كان يعني انتهاء جنيع أعضاء أسرته. وإذا أضفنا إلى ذلك أن هذا الاحصاء قد أجرى عام 
69 أي بعد مرور سنوات عدة على الحملة المكثفة التي قامت بها الحركة الوطنية (السلفية 
الجديدة) ضد الطرقية» استطعنا أن نتصور ما كان عليه الوضع قبل قيام هذه الحملة. أي قبل 
الثلاثينات . 


(١؛)‏ رعاقش'! عل اء عسوتكق '! عل دتعتطهن) ىمجمار! يلك عسعنوناء: ءأماكترط 4 عدشلاوكظ رعدوقتط معو رمع 
7 .م ,.2 .آهل ,(1951 رعلت اع أعمدممروة2 نقليةط) 2 


حل 


على أن أهمية الحملة التي قامت بها الحركة الوطنية المغربية ورجاها السلفيون الجدد ضد 
الطرقية» وما ارتبط بها من أنواع الشعوذات» ليست راجعة فقط الى أنبا كانت توجه ضربات في 
الصميم الى بُنى المجتمع القديمء بل هي راجعة كذلك الى كونها أخذت تغرس مكان هذه البنى 
القديمة المتخلفة بنى جديدة. بنى «الحزب» التي يؤسسها لا الولاء للطريقة أو الشخص»ء 
بل الولاء للوطن وللمشروع الذي يقدمه الحزب عن المستقبل. وإذا أضفنا الى هذا ما رافق ذلك من 
قيام تنظيمات نقابية» عمالية وطلابية» وتأسيس مدارس وطنية حرة وحملة البوض بالمرأة وتحريرها من 
الحجاب والدفع بها الى المدرسة والعمل .. . الخ . أدركنا أي عمل تحديثي» بل أية ثورة تحديثية 
قادتها الحركة الوطنية المغربية» السلفية الشكل الليبرالية المضمون» خلال مسيرة كفاحها السيابى من 
أجل الاستقلال. 


الارستقراطية المديئية. . والأطر الشعبية 


تحدثنا في الصفحات الماضية عن بعض مظاهر التحول الذي عرفه المغرب» ما بين 
الشلاثينات والخمسينات, في الميدانين الاجتماعي والثقافي. وأير زنا دور الحركة الوطنية الأساسي 
والفعال في عملية تحديث المجتمع المغري» ولكننا لم نتعرض للتحول الذي كان يجري خلال الفترة 
نفسها داخل الحركة الوطنية نفسها. والواقع انه اذا كان من الممكن إغفال ذلك التحول عند 
الحديث عن دور الحركة الوطنية في الكفاح السياسي. أو في التحديث الاجتاعي والثقاني قبل 
الاستقلال» باعتبار أن ما كان يجري داخل الحركة الوطنية من تناقضات وصراعات صامتة لم يكن له 
كبير أثر على نشاطها الوطني العام» فإن فهم الصراعات التي برزت واضحة داخل الحركة الوطنية مع 
بداية الخمسينات» والتي أخذت تستفحل لتنفجر بعد إعلان الاستقلال بثلاث سنوات فقط يتطلب 
الكشف عن جذورها التي تمتد بعيداً في الواقع المغربي كما تشكل تاريخياً. 


لقد حرصنا في مقدمة هذه الدراسة على إبراز وحدة الكيان المغربيء كيا عملنا في الفقرات 
الماضية على إبراز مظاهر الوحدة في الحركة الوطنية المغربية. ولكن ذلك لا يعني أن المجتمع المغربي 
كان يخلو من ظاهرة «التراتب الاجتماعى»: ولا أن الحركة الوطنية المغربية كانت تخلو من أشر هذا 
التراتب وامتداد مفعوله الى صفوفهاء بل يمكن القول انها عملت. من خلال نشاطها وديناميتها على 
إبرازه وبلورته» سواء في جسم المجتمع أو في هيكلها التنظيمي. لقد فضلنا هنا استعمال مفهوم 
التراتب الاجتماعي (©500181 ممناهء88ه5) على مفهوم «دالصراع الطبقي». لأن المفهوم الأول - 
واكك تغبيرا عن الظاهرة التي نحن بصددهاء هذا مع العلم بأن التراتب الاجتماعي يقوم هو نفسه 
على جملة من «الفوارق» بينها الفوارق الطبقية. وغني عن البيان أن المجتمعات البشرية كيفما كان 
نوعهاء سواء في المديئة أو في البادية» لا تكاد تخلو من ظاهرة التراتب التي تعني وجود درجات أو 
مراتب بعضها فوق بعض في جسم المجتمع . وما بهمنا هنا من أنواع التراتب الاجتاعي, هو ذلك 
الذي تنعكس فيه ومن خلاله ظاهرة السلطة في المجتمع» سواء أكانت سلطة إقتصادية أم اجتماعية 
أم سياسية أم ثقافية. 


ينض 


وني المغرب. كا في بلدان كثيرة في الوطن العربي ظلت «الطبقة المسيرة؛ المالكة للسلطة 
الاقتصادية (التجارة أساساً) والاجتماعية (النسب والحسب أساساً) والثقافية (علماء الدين أساساً) 
والممارسة للسلطة السياسية (الموظفون الكبار داخل جهاز المخزن) من أبناء المدن في الغالب ومن 
الارستقراطية المدينية المتجذرة في الحواضر الكبرى خاصة. نعم كان هناك الى جانب هذه 
الارستقراطية المدينية التي كانت على قمة الهرم الاجتماعي في المدن أرستقراطية قبلية على قمة الرم 
الاجتماعي في البادية. والذي حصل في تاريخ المغرب هو أن الثورة تقوم بها البادية عادة بزعامة 
ارستقراطية قبلية بدوية» وعندما تنجح في القضاء على الدولة القائمة وتأسيس دولة جديدة تقوم 
الارستقراطية المدينية ب البيعة» وتقديم «الولاء» ثم تبقى بالتالي في ذات المرتبة الاجتماعية التي كانت 
لحا من قبل» فتمارس وظيفتها ك «طبقة مسيرة» تمتلك سلطة العلم والحاه والتجارة» وتمارس السياسة 
في ظل «حاكم الزمان» الذي سرعان ما تبتلعه «الحضارة؛ ‏ بمفهوم ابن خلدون: عادات الترف 
والرفاهية - فينفصل عن القبيلة أو التحالف القبلي الذي كان يشكل القوة العسكرية التي رفعته الى 
سدة الملك. ومن هنا يبدأ الحرم في جسم الدولة الجديدة. 

هذه الصورة التي رسمها ابن خلدون لظاهرة قيام الدول وسقوطها صحيحة في محملها بالنسبة 
الى تاريخ المغرب. وإذا كانت الطرقية» بعد ابن خلدون» قد قامت أحياناً كثيرة بالدور ذاته الذي 
قامت به العصبية القبلية» بالمفهوم الخلدوني للكلمة؛ فإن الطرقية كأطر اجتماعية أو تنظيم ديني لم 
تلغ القبيلة» وإنما حصل نوع من التداخل بينها في صورة جعلت الأولى تمثل الطاقة الروحية للجسم 
الاجتماعي الذي تشخصه الثانية. 

وإذا نحن نظرنا الآن الى تاريخ الحركة الوطنية المغربية من هذا المنظور فإننا سنجد إن ما كنا 
نسميه من قبل ب «الانتليجانسيا» ‏ أو النخبة المثقفة ‏ سواء في صورتها التى ظهرت بها كحاملة 
للايديولوجيا الوهابية؛ أو للايديولوجيا السلفية الغبضوية؛ أو كجاعة تنشر مفاهيم الحدائة وتخوض 
معركة الدستور أو كمبشرة ب «سلفية جديدة»: أو ككتلة للعمل الوطني أو كقيادة سياسية. 
سنجدها تنتمي دوماً الى الارستقراطية المدينية» أي الى «الطبقة المسيرة» نفسها المالكة لسلطة العلم 
و«الشرف والحسب» وسلطة التجارة والعقار وسلطة الممارسة السياسية في صورة من الصور. وإذا 
كان تاريخ المغرب في خطوطه العامة قد تحرك دوماًء حسب نظرية ابن خلدون, عبر حركة «دورية» 
تبتدىء من ثورة مسلحة تقودها الأرستقراطية القبلية لتنتهي الى قيام دولة تسيرها الأرستقراطية 
المدينية» فإن المجال التاريخي لمحذه الحركة قد انتهى بفرض الحاية الفرنسية على المغرب» وكان آخر 
نفس فيهء هو تلك الثورة المسلحة التي قامت في جبال الريف وفي الأطلس والصحراء ضد الاحتلال 
الفرنسي والتي انتهت عملياً في أوائل الثلاثينات: أي في الوقت ذاته الذي قامت فيه الحركة الوطنية 
في صورة كتلة العمل الوطئي التي خرجت بدورها من صفوف الأرستقراطية المدينية كما بينا سابقاً 
(جماعات فاس - الرياط - سلا) . لقد انتقلت الزعامة الوطنية إذاً من الأرستقراطية القبلية المسلحة 
«الثورية» الى الأرستقراطية المدينية «الإصلاحية». وهكذا جرى على الحركة الوطنية المغربية ما جرى 
على التاريخ المغربي ككل . لقد انبئقت هذه الحركة حركة مقاومة مسلحة في البادية (من جبالنا طلع 
صوت الأحرار ينادينا للاستقلال. . . نشيد وطني) لتسلم «الأمانة» الى الأرستقراطية المدينية في 
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الحواضر الرئيسية التي ستنولى الكفاح السياسي من أجل الحفاظ على كيان المغرب, واستعادة 
استقلاله (مغربنا وطننا روحي فداه. . . نشيد وطني آخر). غير أن دور «الجبل» لم يننه بتسليم 
«الأمانة» الى المدن» بل إن استقلال المغرب لن يتحقق الا عندما تبلغ الحركة الوطنية في المدن درجة 
من التطور جعلت الانتقال الى «الجبل» مرة ثانية أمرا ممكنا بل ضروريا. وهكذا قامت الثورة 
المسلحة في الحبال (جيش التحرير) ولكن ليس بزعامة الارستقراطية القبلية هذه المرة» بل بزعامة 
أبناء البادية الذين استوطنوا المدن وناضلوا في صفوف الحركة الوطنية» الى أن حصل فيها تطور 
نوعي أفرز قيادات شعبية جديدة, هي التي تولت تنظيم المقاومة المسلحة في المدن وانشاء جيش 
للتحرير في الجبال» سرعان ما وجدت فرنسا نفسها ازاءه مضطرة الى الدخول في مفاوضات مع 
القيادات السياسية للحركة الوطنية» والاعلان عن استقلال المغربء» قبل أن يفلت الأمر من يدها 


ربما يتساءل القارىء: وما علاقة هذا كله بموضوع بحثنا: العلاقة بين السياسي والديني» بين 
الدولة والعلماء» بين جمعيات هؤلاء الرسمية واللبماعات الديئية المعارضة السرية في المغرب المعاصر؟ 
الواقع أن أي حديث عن أي مظهر من مظاهر التطور الذي عرفه المغرب بعد الاستقلال» سيكون 
حديثا مختزلاً للتاريخ وللعوامل الفاعلة فيهء إذا هو لم يستحضر المعطيات السابقة. نعم» نحن لا 
نجعل من «الصراع بين البادية والمدينة؛ المفتاح الذي يفتح جميع الأبواب» ولا القانون الذي يمسر 
جميع الأحداث» بل إننا بالأحرى نرفض استعيال هذه العبارة تجنبا للخلط واللبس. ومع ذلك» فإن 
التطور الذي عرفه المغرب ويعرفه منذ الأربعينات, على الأقل. الى اليوم سواء على المستوى 
الميكروسكوبي أو المستوى الماكروسكوبي» لا يمكن فهمه الا إذا نظر اليه من زاوية الصراعء الصامت 
حيناً المنفجر حيناًء من أجل كسر الحلقة التي جعلت السلطة العلمية والاقتصادية والاجتاعية 
والسياسية محتكرة من طرف الارستقراطية المدينية وتورث داخلهاء الصراع من أجل تحقيق «تكافؤ 
الفرص» بين جميع أبناء المغرب». سواء أكانوا من المدن أم من البادية. وتاريخ الحركة الوطنية 
المغربية» تاريخ تطورها الداخلي» منظورا اليه من هذه الزاوية» إنما هوفي الحقيقة تاريخ تشكل 
نقيضهاء الذي سيخرج من جوفها لا دفعة واحدة بل على دفعات. . وعلى جميع المستويات . 

وهكذا فعلى مستوى العمل السياسي والنضالي. أدت التطورات التي عرفها المجتمع المغربي 
مع غرس بنى الدولة الكولونيالية فيه» وما رافق ذلك من هجرة السكان الى المدن ونشوء طبقة 
عاملة وأخرى متوسطة. . . أدت تلك التطورات الى ظهور كوادر وقيادات محلية متوسطة ولكن 
شعبية في صفوف الحركة الوطنية» كوادر وقيادات تتجه أكثر فأكثر الى تجذير العمل السياسي وتطويره 
من عمل إعلامي دعائي الى نضال شعبي مشخص في إضرابات وتظاهرات» ثم في مقاومة مسلحة 
منظمة. ويما أن هذه القيادات المحلية الشعبية كانت تتحرك في الخفاء أو «تتوالد» بسرعة, كلا 
اعتقلت طائفة منها قامت أخرى محلهاء فلقد لجأت سلطات الحاية الى اعتقال شبه دوري لزعماء 
الحركة الوطنية والاحتفاظ بهم في السجن أو المنفىء للضغط على القيادات الشعبية وإرغامها على 
الكشف عن نفسهاء أو الوقوف عند حدود معينة في عملها التحريضي. . . غير أن عملية وأخذ 
الرهائن» هذه لم تعمل إلا على إتاحة الفرصة للقيادات الشعبية المحلية لتتولى مسؤولية قيادة النضال 
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الشعبي على الصعيد الوطني بدون «كوابح». . .. وكانت هذه القيادات الشعبية تنتمي كما قلنا الى 
أوساط تقع خخارج حلقة الأرستقراطية المدبنية ثما جعل الصراع بينها وبين القيادات المنتمية الى هذه 
الارستقراطية يتبلور أكثر فأكثر ويتحخذ أبعاداً متنوعة اقتصادية, اجتتماعيةء ثقافية... الخ. وهكذا 
فا خرج قادة المقاومة وجيش التحرير من صفوف تلك القيادات الشعبية المحلية» أخذت ترز 
تشكيلات من «العلماء» داخل الحركة الوطنية نفسهاء محاولة هي الأخرى كسر الحلقة الأرستقراطية 
نفسها على المستويين العلمى والثقاني» وبالتالي على مستوى القيادة الفكرية»؛ ومن ثم السياسية؛ في 
الممجتمع . فكيف ستتعامل الطبقة المسيرة في المغرب المستقل مع هذا النوع الجدييد من «العلماء,؟ 
ذلك ما سنشرحه في الفقرة التالية. 


٠“‏ ذكرى اين «القرويين» و «رابطة العلماء» 


كانت كتلة الانتليجانسيا التي قادت الحركة الوطنية تتألف أساساًء كما أوضحنا ذلك في القسم 
الأول من هذه الدراسة, من ثلاث جماعات. جماعة فاس وجماعة سلا وجماعة الرباط. وكانت كلها 
كمي الى أوساط الأرستقراطية المديئية. وبفعل التطورات التي شرحناها سابقاً أخذت تبرزء ابتداء 
من أواخر الأربعينات» داخل الحركة الوطنية «كتل ثقافية» جديدة منها جماعات درست في المعاهمد 
الدينية ومنها درست في المدارس الوطنية الحرة؛ إضافة الى الجماعات التي تخرجت من مدارس 
«الأعيان» والمدارس الأهلية والثانويات الاسلامية والمعاهد الأوروبية. وعلى الرغم من هذا التنوع 
والتعددء فإن معظم هذه الجماعات الثقافية كانت تؤطرها الحركة الوطنية» وكان أفرادها يشكلون 
كوادر التركة وأطرها المتوسطة. ولكن عندما بدأت اللمامعات الدينية (القرويون بفاس وكلية ابن 
يوسف بمراكش) تنتج عليماء من أوساط شعبية يمارسون العمل الوطني تحت قيادة الزعماء المنتمين الى 
الأر. ستقرا اطية المدينية» بدأت تظهر «جمعيات للعلماء» خارج أوساط الأرستقراطية المذكورة لتشكل 
عنصراً جديداً يتهدد الزعامة الثقافية لللأرستقراطية المدينية . 


ولعل أولى هذه «الكتل» الثقافية الجديدة هي «جمعية علماء سوس» التي برزت مع أوائل 
الخمسينات حول المعهد الاسلامي في مدينة تارودانت (جنوب المغرب) الذي قامت بتشييده لنشر 
الثقافة العربية الاسلامية» وتعميق جذور الوطنية المغربية المناضلة ضد الحاية الفرنسية في مناطق 
الجنوب. ولكن هذه الأهداف التي قامت من أجلها الجمعية؛ وعملت ني إطارهاء لا ينبغي أن 
تخفي علينا واقعاً آخرء وهو أن قيام جمعية للعلماء خارج جامعة القرويين كان في حد ذاته عملا 
جريئاً لكسر حلقة العلاء التقليديين المنتمين الى الأرستقراطية المدينية. وبعد «جمعية علياء سوس» 
قامت «جمعية علماء مراكش»» وتوالت جمعيات أخرى مماثلة. وعندما استعاد المغرب استقلاله عملت 
السلطة المركزية ومعها القيادة السياسية الوطنية على جعل «علماء المغرب» ينضوون تحت جمعية 
مركزية واحدة. وهكذا أعلن عن تأسيس «رابطة علاء المغرب» بمناسبة احياء الذكرى المثوية بعد 
الألف لتأسيس جامعة القرويين وبرعاية الدولة وأجهزتها الادارية. ومنذ ذلك الوقت (1968) 
والعلماء «مؤطرون» داخل «الرابطة». ولكن أي نوع من التأطير ولأية أهداف؟ 
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قبل الحواب عن هذا السؤال؛ لا بد من التعرف على الوضعية التي آل اليها أمر «العلاء» في 
المغرب الحديث» مغرب الصراع بين الحركة الوطنية والحاية ومغرب الاستقلال. 


لم يتردد كثير من «العلماء» عن إبداء الغضب والامتعاض حين) دعوا الى تأسيس «رابطة) لهم . 
لقد رأوا فيها آنذاك عملية سياسية يقصد منها «تدجين» العلماء وتالياً «اتأميم» دورهم السياسى. وقد 
ذهب بعضهم الى أبعد من ذلك؛ فاعتبر الاحتفال بالذكرى المئوية بعد الألف لعأسيس القرويين» 
وما رافق ذلك من ضغوط من أجل تأسيس «الرابطة؛ بمثابة «تأبين» لجامعة القروبين نفسها (وهذا 
تعليق ينسب الى أحد كبار العلماء يومئذ). والحق أن ما صار يشكو منه العلماء» منذ الاستقلال الى 
اليوم» إنما هو نتيجة لتطور عام بدأ منذ فرض الحاية على المغرب. وذلك حين أخا. كثير منهم ‏ أي 
من العلماء ‏ يقبلون التعامل مع إدارة الحهاية؛ وحين استقطبت هذه الأخيرة كثيرأ منهم وأصبحت 
تسخرهم لمصلحتها و وتجعلهم ينطقون بما تريد» كا صرح بذلك أحد قدماء موظفي إدارة الحماية في 
المغرب. هذا الفريق من «العلماء» فقد » بطبيعة الحال» كل مصداقية أمام الشعب ثم أمام المخزن 
نفسه (لنذكر فقط بمبايعتهم للسلطان الذي نصبته إدارة الحسماية عقب عزل محمد الخامس ونفيه في 
العشرين من آب/ أغسطس 1167) وبالتالي أصبح ينظر اليهم من جملة «المنونة» . 


وبالعكس من هؤلاء الذين اندمجوا في جهاز دولة الحماية» اخختار فريق آخر من «العلياء» العمل 
الوطني» وكان منهم من عمل في الحركة السلفية وساهم في قيادة الخركة الوطنية منذ قيامها. وعندما 
بدأ التعاون والتشاور والتنسيق بصورة منتظمة بين الحركة الوطنية والملك محمد النامس» أصبح 
«العلماء الوطنيون» يؤدون دورهم الاستشاري ل «المخزن الوطني»., لا بوصفهم علماء بل بوصفهم 
أعضاء في القيادة السياسية للحركة الوطنية المناضلة من أجل الاستقلال. كما بينا ذلك في القسم 
الأول من هذا البحث. 


ولكي يدرك المرء أبعاد هذا التحول الذي حصل في مجال العلاقة بين السياسي والديني في 
المغرب. على عهد الحراية» تكفي الاشارة الى أن اصطلاح «العلماء» أصبح سبىء السمعة تامأ إذ 
كان الذهن ينصرف عند ساعه الى اولئك الذين جعلوا أنفسهم بصورة من الصور في خدمة ادارة 
الحماية الفرنسية. اما العلماء الذين ساهموا في تأسيس الحركة الوطنية وقيادتهاء فكان يطلق عليهم 
اسم الزعياء. إن هذا التغيير على مستوى المصطلح. يعبر عن عمق التحول الذي حصل: فالشرعية 
الدينية التى كان المخزن قبل الحاية يلتمسها لنفسه من «العلاء»» كما بينا ذلك سابقاء تحولت الى 
«شرعية وطنية؛ يستمدها الجالس على العرش من انضامه الى صفوف الحركة الوطنية وتبنيه قضيتهاء 
وتعاونه وتشاوره مع قيادتها التي كان من بين أعضائها علاء وطنيون» سلفيون جدد. 

هذا من جهةء ومن جهة أخرى لا بد من الاشارة هنا الى أن جامعة القرويين, المركز الرئيسي 
المتتج لفئة «العلماء» في المغرب» أخذ دورها يتقلص بسبب عوامل كثيرة: فاضافة الى ما أصابها من 
تراجع وانحطاط في القرون الاخيرة, فإن تحوها مع العشرينات والثلاثينات من هذا القرن الى مركز 
للعمل السلفى الوطنى» جعل سلطات الحاية تشدد الرقابة عليهاء وتبعد العناصر الوطنية منهاء 
الامر الذي أضعف من سمعتها وأوهن من قوة استقطابها وإشعاعهاء وجعلها تصاب بما يشبه 


ترف 


التفكك والانحلال. .. وبالمقابل أخذت تنتشر وتنمو المدارس والثانويات العصرية التي أقامتها 
سلطات الحاية» والتي كان التعليم فيها باللغة الفرنسية. . . إن هذه التطورات تشير بكل وضو. 
الى أن جامعة القرويين كانت قد أصبحت مع نباية عهد الحماية وبداية عهد الاستقلال قابلة فعلا 
ل «التأبين» . لقد ورثت «المدارس العصرية». الفرنسية اللغةء دورها التعليمي تماماء مثلما ورت 
قيادة الحركة الوطنية دور العلماء السياسي» ذلك مظهر آخر من مظاهر التحول العميق الذي عرفه 
المغرب خلال الثلاثينات والأربعينات» التحول الذي سيجعل المغرب يدخل عهد الاستقلال في إطار 
جديد» وضمن معطيات وعلاقات جديدة تاماً. 


وفعلاء عندما أعلن استقلال المغرب في ؟ آذار/ مارس 1405 كانت جميع أجهزة الدولة 
الحديثة قد ترسخت فيه وعلى جميع المستويات: في الاقتصاد والادارة والتعليم والصحة 
والخدمات. .. الخ. ولم يكن عدد المغاربة في هذه الأجهزة يوم اعلان الاستقلال شيئأً يذكر. 
فكانت مارسة الاستقلال تعني أولاً وقبل كل شيء» حلول المغاربة محل الفرنسيين في أجهزة الدولة 
بمختلف مستوياتها. وبما أن الفرنسية كانت هي اللغة الوحيدة المستعملة في جميع المرافق الادارية, 
وني المجالات الاخرى كافة فلقد كانت جميع الوظائف والمناصب التي كان يتركها الفرنسيون. يتولاها 
مغاربة من الذين يحسنون اللغة الفرنسية,» خصوصا في مرحلة «نقل السلطة» التي استمرت مدة 
طويلة ظل خلانها المسؤولون الفرنسيون السابقون «مستشارين» للمسؤولين المغاربة الجدد. ويعني 
هذا ان الذين لا يحسنون الفرنسية من المتعلمين. وهم في الغالب خريجو المعاهد الدينية والمدارس 
الوطنية الحرة» ومعظمهم من أوساط تقع على هامش الأرستقراطية المدينية أو بعيدا عنهاء لم يكونوا 
«مؤهلين؛ لتولي المناصب الادارية وغيرها في دولة المغرب المستقل. وهكذا فبينما حل معظم أفراد 
الارستقراطية المدينية محل الفرنسيين على كراسي المسؤولية في مختلف أجهزة الدولة» السياسية منها 
والاقتصادية والثقافية والادارية: لم يجد خريجو المعاهد الدينية والمدارس الوطنية الحرة» ومعظمهم من 
الأوساط الشعبية» غير سلك التعليم يلتحقون به. لا كمسؤولين في الوزارة أو في ادارة المدارس» بل 
مجرد مدرسين للغة العربية والثقافة الإسلامية. نعم كانت هناك شخصيات من أوساط «العلاء» تعين 
في هذا المنصب «الرفيع» أو ذاك, ولكن مثل هذه التعيينات الاستثنائية كانت «تشريفا لا تكليفاً. 
لقد كان يقصد منها إقامة نوع من التوازن يمكن آلة الدولة الحديثة في المغرب من مواصلة السيرء 
ومع مرور الوقت أخذت الأمور تستقر» وأصبحت الدولة المغربية الحديثة في أيدي العناصر المتعلمة 
تعليي| عصرياء في المغرب أو في فرنساء وأخذ التعريب يشق طريقه» ولو بخطى بطيئة, الى هذه 
العناصر نفسها. أما «العلماءة. يمن فيهم من العناصر الوطنية» فقد وجدوا أنفسهم بحكم الواقع, 
مثلهم ني ذلك مثل خريجي المعاهد الدينية؛ على هامش الحياة ‏ السلطة. فأصبحوا إما موظفين 
«شرفيين» كبارا أو «بروليتاريين» من النوع «المتخلف» الذي يقبل الوضعية التي يجد نفسه فيهاء 
وكأنها «قدر مكتوب» فينحصر كل همه في التكيف معها. . . 


ومع ذلك بقيت «رابطة العلماء» قائمة.» وظلت الدولة تحرص على حياتها وترعى مؤسراتها. 
ولكن ليس التماساً ل دالشرعية الدينية» مغباء بل لأغراض أخرى ستتضح في الفقرة التالية . 


فضفا 


العلماء والادارة والسياسة 


و... وبعد هذاء فما| مهمة رابطة علماء المغرب ان لم تكن من حراس الحق والدفاع عنه. فيا هي فائدة هذه 
الرابطة؟ وعلى ما رابطت؟ (. . .) انما همها عقد مؤقرات سنوية مثلها مشل الأحزاب الأخرى التي تصدر قرارات 
وتوصيات باردة لا تسمن ولا تغني من جوعء فنرى المثل العرب ينطبق عليها: مخض الجبل فولد فارأ» وأيضاً: 
«فالمواقف الصادرة عن رابطة العلماء - الإطار الرسمي المركزي لموقف الادارة ‏ مواقف أقسل ما يقال عنها أتبا ضائعة» 
وأتبا تجرد اسطوانة مكررة عن أسطوانات الاذاعة والتلفزة, وكثيرة هي المواقف الحاسمة التي لم تدل ازاءها الرابطة ببيان 
أو بلاغ للناس. . وكثيرة هي مظاهر الشر والعفونة والغواية والتخدير والانحلال والالحاد التي لى تدخل في مواجهتها 
الرابطة بأي موقفم”. 

وعلى الرغم ما تحمله هذه العبارات ‏ الصادرة من رجال ينتسبون الى بعض «الجماعات الدينية 
المعاصرة» المعارضة ‏ من عنف وتجريح » فإن مضمونها يعبر عن حقيقة واقعية وهي أن «رابطة علياء 
المغرب» التي أسست في الظروف التى ذكرناء كانت ولا تزال عبارة عن جمعية شبه رسمية 
لشخصيات علمية دينية تمارس التدريس في كليات الشريعة وأصول الدين ‏ التي تطورت اليها 
جامعة القرويين ‏ وتساهم في الاحاديث الدينية التي تنظم في رمضان تحت راسة الملك. وتذاع على 
موجات الاذاعة وشاشة التلفزة. وكشيرون من هذه الشخصيات يتلقون» فضلا عن أجورهم: 
علاوات وهبات عبذه المناسبة أو تلك. . ومن هؤلاء من ينتمون الى أحزاب وطنئية مختلفة أو يتعاطفون 
معها وبعضهم يلتزم والحياد»» ولكنهم جميعاً في خدمة السلطة المركزية » إما رغبة ة وتزلفاً وإما خوفاً 
ورهبة . أما دور جمعيتهم «الرابطة)» فهو فعلاً أشبه بدور الجمعيات الثقافية العادية, كما أن مطاليبهم 
كثيراً ما تكتسبى صبغة «نقابية»؛ أما توصيات مؤتمراتهم ذات الطابع الديني فهي الى الوعظ والإرشاد 
أقرب . 

وإذاً «رابطة علياء المغرب» ليست جماعة فكرية أو سياسية منسجمة» كما أن أعضاءها ليسوا 
جميعاً 3 درجة واحدة من السمعة الطيبة ولا من الفقر والغنى» وبالتالي فهم لا يحملون 0 واحداً 

كا. بل لربما كانت العوامل التي تفرق بينهم» ومنها المصالح بالتأكيد. أقوى من العوامل و 

تمع بينهم . . أما دور (الرابطة» في الأوساط الشعبية فمنعدم تامأ وليس لجل أعضائها أي تأثير 
اشعاع حتى في وسطهم العائلٍ. ومع ذلك ف والرابطة» موجودة وتعقد مؤتمرات دورية 0 
ممثلون عن السلطة المركزية والمحلية (انعقد مؤتمرها التاسع في مدينة الرشيدية في ١1184/7/1)؛‏ 
وهىء أو كما يراد لها أن تكون , الإطار الوحيد لعلماء الدين (وذلك قبل انشاء «المجالس العلمية» 
النيي ستتحدث عنها بعد قليل) . 


(47) فقرتان من مقالتين نشرتا في مجلة الجماعة التي كان يصدرها عبد السلام ياسين ويدعو فيها الجماعات 
الاسلامية المعاصرة في المغرب» السرية منبا والعلئية, الى الاتحاد في «جماعة قطرية واحدة» وصولاً إلى إنشاء «ال+جماعة 
الاسلامية» الكبرى على صعيد العالم الاسلامي كله . والمقالتان تحتجان على اعتقال افراد في طنجة أفطروا ف عيد الفطر 
عام 89 قبل الاعلان عنه في المغرب وني الغالب احتقلوا بعيد الفطر مع ايران. انظر مجلة: الجماعة. العدد ‏ 
(تشرين الثاني / نوفمير- كانون الأول/ ديسمير 2)191/4 والعدد ه (كانون الثاني/ يناير - شباط/ قبراير '198). 


وففا 


نعم تضم الرابطة بعض الشخصيات المرموقة . ولكن كثيراً من أعضائها الشيوخ لا يكتبون. 
وإذا فعلوا كتبوا على الطريقة التقليدية» بدون منبجية» مما يجعل قدرتهم على التآثير في الساحة 
الفكرية والايديولوجية ضعيفة جد بل إن كثيرين منهم أثاروا ردود فعل سلبية تماما عندما تصدوا 
للوعظ والإرشاد بسبب عدم قدرتهم على تجاوز الأساليب القديمة. أساليب عهد الانحطاط في 
العرض والتبليغ. وقد تجلى ذلك واضحا في أحاديئهم الدينية خلال الدروس الرمضانية التي يحضرها 
الملك. وريما كان ذلك من حملة العوامل التي جعلت المنظمين لمذه الدروس يستقدمون من الشرق 
العربي محاضرين أكثر اتقاناً لأسلوب «الوعظ» الحديث. 

لقد كشفت الدروس الديئية الرمضانية منذ بداية تنظيمها ‏ أوائل الستينات - أن «العلماء» لم 
يعودوا قادرين على القيام بدورهم إلى جانب السلطة المركزية بالطريقة التي يقتضيها العصر: دور 
التأطير الايديولوجي في وقت عرف المغرب والوطن العربي كله مدا كاسحا للايديولوجيات القومية 
والتقدمية والاشتراكية. وبما أن جامعة القرويين لم تعد منذ مدة. أي قبل الاستقلال تج «العلماء» 
ولا عاد في إمكائها أن تفعل» فقد غدا التفكير في إيجاد وسيلة لإعادة إنتاج «العلماء» ضرورة ملحة. 
لقد تحولت جامعة القرويين ابتداء من أوائل الستينات (ظهير 5 شباط/ فبراير »)١14577‏ وني إطار 
تطبيق مبدأ «توحيد التعليم» ‏ وهو أحد المبادىء الأربعة التي أقرتها في أوائل الاستقلال الميئات 
الوطنية كلهاء بما في ذلك رابطة العلماء نفسهاء كمبادىء أساسية لسياسة التعليم في المغرب. وهي 
التوحيد. المغربة» التعريب» تكوين الأطر- تحولت جامعة القرويين إذاٌ الى ثلاث كليات: واحدة 
للشريعة في فاس وثانية للغة العربية في مراكشء» وثالثة لأصول الدين في تطوان. وهذه الكليات 
تستقبل حاملي شهادة البكالورياء فرع التعليم الأصلي خصوصاء وتمنح إجازات جامعية حديثة 
(ليسانس)» وبالتالي فالمتخرجون منها لا يدخلون في فئة «العلماء» بل هم من حملة الليسانس» مثلهم 
مثل سائر المتخرجين من الكليات الأخرى. ومن أجل سد هذا الفراغ؛ أي من أجل تخريج «علماء» 
جدد في مستوى المهام المطر وحة انشئت «دار الحديث الحسنية» (نسبة الى الملك الحسن الثاني) عام 
14 »؛ وقد أسندت إدارتها والتدريس فيها الى بعض الشخصيات البارزة من «العلماء» القدامى , 
ثم بدأ تطعيمها بأساتذة من المشرق من ذوي الاختصاص في الدراسات الاسلامية. أما طلبتها فهم 
من حملة الليسانس من كليات الشريعة وأصول الدين وغيرها الذين يجتازون مباراة الدخول بنجاح. 
وأما الشهادات التي تمنحها فهي دبلوم الدراسات العليا والدكتوراه في الدر اسات الاسلامية . واضح 
إذا أن المقصود من إنشائها كان إنتاج وإعادة إنتاج «علماء؛ جدد يقومون بالدور الذي ظل يقوم به 
«العلماء» على مدى تاريخ المغرب: العمل الى جانب السلطة المركزية والقيام بالتأطير الايديولوجي 
حسب| يقتضيه الوقت. 

وم تمض سوى بضع سنوات حتى أخذت «دار الحديث الحسنية» تلقي الى سوق الشغلء التي 
تعاني أزمة. متخرجين في العلوم الدينية يحملون دبلوم الدراسات العلياء ثم الدكتوراه في ما بعد. 
ويبما أن ذلك صادف أواخر الستينسات وأوائل السبعينات. وهي الفترة التى انحسر فيها مد 
الايديولوجيات القومية والتقدمية والاشتراكية» وأخذ يحل محله مد تيار «الصحرة الاسلامية»؛ فلقد 
صار من الصعب عليهم أن يجدوا شغلا في مستوى طموحاتهم. لقد امتلآت الوظائف؛ ذات الطابع 


ثفضق 


الديني؛ في السنوات الاولى من الاستقلال بالمتخرجين القدامى من جامعة القرويين» ولم يعد في 
الإمكان إحداث وظائف جديدة. هذا إضافة الى أن الشهادات التي أخذت تمنحها هذه المؤسسة لم 
تكن تتوافر فيها- حسب رأي الوظيفة العمومية ‏ الشروط المطلوبة ذاتها في الشهادات المائلة التي 
تمنحها الكليات الأخرى. وإذا أضفنا إلى هذا وذاك أن رواد «دارٍ الحديث الحسنية: هم في معظمهم 

من أوساط تقع خارج الأرستقراطية المدينية التي تحدثنا عنبا سابقاً» أدركنا مدى الصعوبات التي لا 
بد أن تعترض المتخرجين منهمء إذا هم أرادوا الحصول على عمل «يليق» بالمكانة التي كانوا 
يتصورون أنهم أصبحوا مؤهلين لما في المجتمع. ٠‏ بفضل شهاداتهم «العالية». ولا بد من الاشارة 
ايضاً الى أن المحاضرات الدينية التي ساهموا بها في الدروس الرمضانية لم تكن تختلف في شيء عن 
محاضرات شيوخهمء العلماء القدامى. إن / تكن أقل منها على مستوى «الحفظع ودالاطلاع»» 
الثيء الذي جعلهم يظهرون بمظهر لا يستجيب للمهام التي يطرحها «الوقت» عليهم؛ مهام التأطير 
الايديولوجي . 

كل هذه العوامل جعلت خريجى ودار الحديث الحسنية» وطلبتها يصابون بخيبة أمل. . 

فصدرت من بعضهم أقوال أو تصرفات اعتراضية الطابع» كبا بدأت بوادر التأثر بالدعاة الاسلاميين 
من جماعة «الاخوان المسلمين» تظهر على بعضهمء خصوصا وقد اتضح ان يين المحاضرين 
والاساتذة المستقدمين من المشرق للتدريس في تلك المؤسسة من هم من هذا الصنف من الدعاة. 
وظهر الأمر في صورة أوضح من خلال ابداء بعضهم تعاطفه مع الثورة الايرانية» فكانت النتيجة من 
كل ذلك ان اخذت الوزارة المسؤولة عن الدار (وزارة التربية الوطنية)» عام »١1418١‏ جملة قرارات 
جعلتها عملياً في حكم المؤسسة المجمدة. لقد طلبت الوزارة من إدارة المدرسة عدم قبول أية رسالة 
للمناقشة إلا بعد أخذْ الإذن منباء كا «أجبرت الوزارة المذكورة جماعة من الخريجين الى الرجوع الى السلك الأول 
من التعليم الثانوي بعد أن كانوا قبل تخرجهم مرسمين في السلك الثانٍ» وحرمت الناجحين في مباراة الدخول اليها من 
حق التفرغ للدراسة بها. . . ثم منع (الوزير) الخريجين من التدريس بشعب الدراسات الاسلامية في كليات الآداب مع 
الايعاز الى العمداء بعدم اقتراحهم الخ . ...9 , 


لقد تدخلت «حمعية العلماء خريجي دار الحديث الحسنية» عند - جميع الجهات المعنية» يما في 
ذلك الديوان الملكي » قصد حمل وزارة التربية الوطنية على الستراجع عن 53 المذكورة» ولكن 
من دون جدوى. لقد آل مصير هذه المؤسسة إلى نوع من التجميد ليس لآن حاجة الدولة إلى 
«العلماء» م تعد قائمة.ء بل ريما لأخهم 1" يعودوا «يعرفون) كيف يواجهون المهام الي تطرحها عليهم 
التطورات التي يعرفها العالم العربي والإسلامي تضوضاً بعد الثورة الإسلامية في ايران» وبعد ظهور 
بوادر التعاطف معها في أوساطهم . هذا فضلا عن ظاهرة «الجماعات الإسلامية» السرية التي بيدأت 
تعلن في منشوراتها معارضتها الصريحة للدولة القائمة التي تتهمها تلك المنشورات بالخفروج عن 
«السّمت الإسلامي» وبتهم أخرى غيرها. وإذا نحن استعرنا تعبير بعض الصحافيين الفرنسيين 


(47) «بيان جمعية العلاء خريجي دار الحديث الحسنية: المؤرخ في كانون الأول/ ديسمبر 1421 في مجلة: 
الاعتصام. العدد لا (آذار/ مارس ١1545‏ ). 
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أمكن القول فعلا: انه «الاسلام؛ المعارض المعترض الذي بدأ يهاجم «الإسلام» الرسمي, كما 
تمارسه الدولة ويمئله «العلماء» المنضوون دائياً تحت «روابطهم؛ . وقد رأينا في بداية هذه الفقرة 0 
من النقد الذي توجهه «الجماعات الإسلامية» إلى رابطة العلماء تلك 

ربما كان هذا النشاط الذي بدأت تمارسه علناً هذه الجماعات الإسلامية هو الذي جعل الملك 
يتعرض» في رسالته إلى «العلاء: المؤرخة في ١7‏ أيار/مايو 1414» بممناسبة المؤتمر السابع لرابطتهم, 
لظاهرة «الانحراف عن مبادىء الدين الحنيف». لقد ورد في الرسالة المكورة: «وان مما يشغل بالنا وبال 
كل مسلم غيور على إسلامه حريص على صفائه وإيمانه هو ما بدأ ينتشر في بعض الأوساط من انحراف عن مبادىء ديننا 
الحنيف ودعوة بعض الأفراد باسم الإسلام إلى مذاهب ومعتقدات ما أنزل الله بها من سلطان» منحرفين بذلك عن 
الطريق القويم الذي لا عوج فيه والكتاب الحكيم الذي لا يأنيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه». وسائرين بذلك 
في زمرة أعداء الأمة. والمبيتين لها الفرقة وشتات الشملء إما عن وعي وفساد طوية؛ أو عن ججهل وتقليد ختاطىء. وإن 
إدراكنا العميق ووعينا الكامل بخطر الغزو الفكري الحادف إلى المس بقيمنا الروحية وكياننا الأخلاقي القائم على مبادىء 
الرسلام وتعاليمه الرشيدة ليزيد من شعورنا بعبء المسؤولية الملقاة على عاتقنا كأمير المؤمنين وحامي حمى الملة والدين في 
هذا البلد الأمين» وهو ما يجعلنا حريصين أشد ما يكون الحرص على وحدة صف هذه الأمة وحمايتها من الانحراف 
والشعوذة). ث ثم يخاطب والعلاء» قائلا: دوأنتم معشر العلماء الاجلاء؛ ونحن معكم. مسؤولون عن تقويم ما 
أعوج من ل هذه الأمة والرجوع بها إلى ما ورثناه عن السلف الصالح . ...42 

في هذا الاطار ومن أجل الغرض نفسه شرع في تأسيس «مجالس علمية» تضم «علاء» 
العمالات والأقاليم (المحافظات), ثم توجت العملية برئاسة الملك لاجتماع «رؤساء وأعضاء المجالس 
العلمية بالمغرب» يوم فاتح شباط/ فبراير 118٠١‏ «أعلن فيه عن تأسيس المجلس الأعلى النجالس 
العلمية برئاسة جلالته» وبعدما قرأ مستشاره الخاص النص التشريعي المنظم لهذا المجلس ألقى فيهم 
خطاباً نما ورد فيه : «إنكم حضرات العلاء. ولست أدري ولا أريد أن أدري من المسؤول» هل أنتم أم الإدارة 4 
السياسة أم البرامج أصبحتم غائبين عن الميدان اليومي في الغرت؟:.. وبعد أن أبوق بعض مظاهر هذا الغياب 
انتهى إلى القول: «قررنا اذن في هذا الظهير أن ثثبت ونركز المجالس العلمية الموجودة وأن ندعمها بادارة وصلاحيات 
تجعلها تخاطباً ونخاطباً للسلطة المحلية أو المركزية» كما أننا جعلنا في ظهيرنا هذا إمكان خلق مجالس علمية في كل إقليم؛ 
كلما توفر ذلك الاقليم على الأطر الصالحة التي يمكتها أن تبلغ وتحسن التبليسغ» وجعلنا على رأس هذا كله مجلساً علمياً 
أعلى نترأسه شخصيا يجتمع على الأقل مرتين في السنة ويجتمع باستدعائنا إذا نحن رأينا أن الضرورة تدعو إلى ذلك" . 


كان ذلك في شباط / فبراير ٠‏ أما في نيسان/ ابريل 4 وبعد التظاهرات العنيفة التي 
شهدتها بعض المان احتجاجاً على زيادة أسعار المواد الغذائية (كانون الثاني/ يناير من السنة نفسها) 
والتي كانت الجماعات الإسلامية من بين الجهات التي اتهمت بالتحريض عليهاء فقد تقرر تشديد 
الرقابة على المساجد و«تنشيط» دور «المجالس العلمية» بتعيين موظفين تابعين لوزارة الداخلية ليكونوا 
واسطة بين الولاة والعمال (رؤساء المحافظات) وبين «المجالس العلمية» وأئمة المساجد والساهرين 
على شؤونها 


(54) انظر نص الرسالة في: الكتاب السنوي لمحمد الخامس (ملك المغرب)» انبعاث امة: اقوال واعيال 
(الرباط: المطبعة الملكية» 191/4)» ص .151١‏ 
(545) المصدر نفسه. ,1948٠١‏ ص 77. 


لشف 


هل نحتاج هنا إلى التعليق على هذه الهيكلة الرسمية, وإعادة الميكلة, لقئة «العلماء»؟ لنترك 
ذلك للقارىء, ولننتقل الآن إلى الفقرة الأخيرة من البحث. 


الجماعات الإسلامية المعاصرة 


يرجع تاريخ ظهور وانتشار «الجماعات الإسلامية» السرية والعلنية» في المغرب. إلى أوائل 
السبعينات. وكانت الجاعة السرية الأولى التي انكشف أمرها فجأة, هي تلك التي قامت في ١8‏ 
كانون الأول/ديسمير 1970 بتنفيذ عملية اغتيال المحامي عمر بن جلون عضو المكتب السيابي 
للاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية» أكبر أحزاب المعارضة في المغرب وأكثرها شعبية وأعمقها 
جذورا. وحسب ما يستفاد من ملف القضية» كما عرضت على محكمة الجنايات في الدار البيضاء» 
فإن هذه الجاعة تشكلت داخل «جمعية الشبيبة الإسلامية» وهي جمعية ة أسسهاء في الدار البيضاء. 
قبل ذلك بسنوات أحد رجال التعليم» وكانت جمعية قانونية معترفا بها تمارس نشاطها كباقي 
الجمعيات الثقافية . 


ورغم أن ملابسات قضية اغتيال عمر بن جلون ما زالت غير معروفة بكاملهاء إذ بقي ملف 
المحاكمة محصوراً في المنفذين» بعد اختفاء رئيس الجماعة ورئيس الجمعية معاأ. فإن الأخبار التي 
شاعت أيام التحقيق لدى الشرطة القضائية تفيد أنه كان هناك غطط لتصفية أكثر من سبعين كادرا 
نشطاً من «كوادر» وقادة الحزب المذكور. تصفية جسدية. لقد ظهر واضحاً يومذاك أن هذا الحزب 
الذي بقي منذ انفصاله عن حزب الاستقلال» حزب الحركة الوطنية» عام 48. يرفض الاندماج 
ويمارس معارضة جريئة ويحظطى بالتالي برصيد شعبي وأسع ء كان مستهدفاً ملخطط تصفية من طرف 
جهات أدركت أن هذا الحزب المعارض يشكل» بتغلغله وسط الجماهير وبطرحه لقضاياها الملموسة 
طرحاً جذرياً. وبتوافره على «كوادر» شابة نشطة طالبية وعمالية وغيرهاء حاجراً أمام قيام حركة 
أخرى منافسة ترفع لواء الاسلام كغطاء ايديولوجي » وتعد نفسها تسلم زمام الأمور في المستقبل . 
تلك كانت واقعة أولى. 

أما الواقعة الثانية التي سجلت ظهور تنظييات إسلامية سرية» ودائياً في الدار البيضاءء فهي 
تعرض بعض أساتذة التعليم الشانوي وبعض الطلاب المنتمين إلى بعض الجساعات الماركسية 
«المتياسرة» إلى اعتداءات» إن لم يكن الحدف منها تصفيتهم فلا شك 5 كانت ترمي إلى «ردعهم». 
وكان ذلك أيضاً عام ها . ولا بد من الاشارة هنا إلى أن بعض المارسات المتطرفة والأقوال 
اللامسؤولة الى كانت تصدر من بعضص المنتمين إل التيار ناته من تلامذة وطلاب وهو تيار 
اتتشر في المغرب في أعقاب ثورة الطلاب في فرنسا عام 1474 - والتي كانت تباجم الدين بصورة من 
الصورء قد أثارت ردود أفعال كان من نتيجتها انتشار التيار المضاد, التيار الاسلامي وتنظيماته 
السريةء في وسط التلاميذ والطلاب والمدرسين. 


يتضح من هاتين الواقعتين أن أول عمل قامت به الجماعات الإسلامية السرية لم يكن موجهاً 
ضد الدولة. والحكومة. بل ضد المعارضة المتجذرة التي ترقض الاندماج» وتطرح نفسها بحكم 


فقا 


الواقع بديلاً مستقبلياً. . . هذا من جهةء ومن جهة أخرى أدى تورط جمعية الشبيبة الإسلامية في 
عملية اغتيال عمر بن جلون» وانكشاف ذلك خلال المحاكمة» إلى حدوث انقسامات داخل هذه 
الجمعية؛ فأعلن مكتب الجمعية براءته من العملية» ونفى أن يكون منفذوها من أعضاء الجمعية, 
كا استنكر مثل هذه الأعال. ومن هنا دخلت «فصائل» هذه الجمعية في حرب منشورات استمرت 
طويلاً وانكشف من خلالها جانب كبير من الارتباطات الخارجية والداخخلية لهذه الجماعات,. سواء على 
مستوى التوجيه أو مستوى الدعم المالي (الدول النفطية في الخليج) . 

هناك ظاهرة ثالئة لا بد من الاشارة إليها هناء وقد بلغت هي الأخرى أوجها في منتتصف 
السبعينات» هي ظاهرة «التصوف» وبالخصوص الانتماء إلى طريقة صوفية تسمى «البوتشيشية», 
وكانت الزاوية البوتشيشية معروفة في المغرب الشرقي (نواحي وجدة) منذ عهد الحماية» غير أن 
تأثيرها واشعاعها كانا ضعيفين» وقد ازدادت هذه الزاوية انكماشاً في سنوات النضال, كم) ظلت 
كذلك في السنوات الأولى للاستقلال؛ ولكنها بقيت مع ذلك قائمة تمارس نشاطها ف صورة محدودة 
إلى أن انبعثت في صورة واسعة مع أواثئل السبعينات؛ عندما أصبح لما أتباع في كثير من جهات 
المغرب, وتي أوساط الموظفين ورجال التعليم 000 وعلى العكس من الجباعات الإسلامية 
السرية المشار إليها آنفاً» والتي نا أهداف وبمارسات سياسية, فإن الطريقة البوتشيشية لم تكن تبدو 
عليها أية مطامح سياسية» ولذلك استطاعت أن تستقطب في أواسط السبعينات عندا كيرا من 
الاتباع (نحو 7١٠١‏ حسب قول بعضهم) جلهم من الموظفين الصغار والمعلمين. 


لنضف آخيرا ظاهرة ثالئة برزت في أواسط السبعينات أيضاًء وهيى حركة جماعة «التبليغ». 
وكان أصحابها أول الأمر من الباكستانيين العاملين ضمن الحركة المسماة بهذا الاسم. والذين 
«يسوحون» قِ البلاد ويجوبون الأقطار من أجل «الدعوة إلى الله» علناً وفي صورة سلمية مسالمة. لقد 
استطاعت جماعة «التبليغ» استقطاب بعض العناصر في الدار البيضاء. واتخاذ أحد المساجد مركراً 
لهاء واستدرار عطف بعض المحسنين الذين لم يبخلوا عليها بالمعونات المادية. 


تلك هي الوقائع الرئيسية ألتي عبرت من خلالما الجماعات الإسلامية المعاصرة ف المغرب 1 
نفسهاء هذه الجماعات التي يمكن تصنيفها عموماً في أربعة أصناف: هناك أولٌ الجمعيات التي تتحرا 
علناً وفي إطار قانوني مشروع وتدعو إلى نوع من السلوك الديني السلفي من دون اتخاذ 0 
سياسية واضحة ومحددة ضد أية جهة من الجهات (لا ضد الحكم ولا ضد المعارضة). وهناك ثانياً 
الجماعات السرية الي ها مطاميح وأهداف سياسية تتلخص في إقامة «الدولة الإسلامية» متخذة في 
الوقت الحاضر الدولة الإسلامية في أيران غغوذجاً ومثالاء وهي ضد الحكم وضد المعارضة» بل ضد 
تيع الأحزاب السياسية ولا تؤمن بالحربية, وها ارتباطات خارجية مع حركات ممائلة في الوطن 
العربي. ومع ذلك» فهذه الاعات السرية ما زالت عبارة عن «فصائل» غير موحدةء» بل كثيراً ما 
يصل الاحتكاك والصدام بينها إلى درجة أن بعضها يكفر البعض الآخر أو يتهمه بالخيانة والعمالة. 
وهناك ثالكاً جماعة «التبليغ» التي 8 إليها سابقاً, ويحرص أعضاؤها على إظهار الابتعاد عن 
السياسة . ثم هناك رابعاً الطريقة البوتشيشية الداعية إلى نوع من التصوف الطرقي مع تجنب الخوض 


ليف 


في السياسة. على الأقل في صورة منظمة وعلنية. لقد بلغت هذه الجماعات بمختلف أصنافها أوجها 
في أواخر السبعينات وبداية الثانينات» ولكن يبدو أنها منذ بضع سنوات أخذت في التقهقر والتراجعم 
والانكياش . 

أما مدى تغلغل هذه الجماعات في جسم المجتمع . فيمكن تقديره من خلال المعطيات التالية: 
أ لا يوجد لهذه الجماعات باختلاف أسمائها وأنواع نشاطها أي وجود ملموس في البادية أو القرى. 
وإِنما يتركز وجودها ني المدن الكبرى كالدار البيضاء والرباط وفاس وطنجة ومراكش ووجلة. . 
الخ . ب لا يوجد لما أتباع» وبالأحرى تنظيمات» في صفوف العملء إلا ما قد يكون من أفراد 
متنائرين لا يربطون بين انتمائهم لاحدى هذه الجماعات وبين وضعيتهم كعيالء والغالب ما يكون 
ارتباطهم بإحدى هذه الجراعات دينياً محضاً . ج -لا يوجد ها أتباع في أوساط البورجوازية الكبيرة. 
وعلى العموم فحضورها في أوساط الارستقراطية المدينية يكاد يكون منعدماً. د إن أعضاء الجماعات 
السرية منها خصوصاً هم في الغالب من التلاميذ والطلاب والمدرسين. وقد تبين من بحث ميداني في 
الدار البيضاء أن الأغلبية الساحقة من أعضاء هذه الجماعات شباب تتراوح أعمارهم ما بين ١١‏ و4؟ 
عاماً وأن غالبية المنخرطين فيها من التلاميذ والطلاب يجمدون نشاطهم فيهاء أو يقطعون الصلة 
معها بالمرة» ابتداء من بلوغهم سن الخامسة والعشرين, أي عندما يغادرون الجامعات والمعاهد العليا 
وينخرطون في الحياة العامة . 

لنضف أخيراًء في إطار هذا الوصف العام أن هذه الجماعات تعاني جميعها الحاجة إلى قيادات 
تحظى بسمعة «زعامية» في المجتمع. إن جل عناصرها القيادية شبان أو كهول لا يتوافرون في الغالب 
على المؤهلاات التي تجعل منهم قادة روحيين أو علماء منظرين. وكما هو واضح من التحليل الذي 
قدمناه في الصفحات الماضية عن فئة «العلياء» ووضعيتهم الراهنة» فإن هناك قطيعة تنظيمية وسياسية 
بين الفثتين: «العلماء» الذين يمثلون «الإسلام الرسمي» ودالجماعات الإسلامية»؛ والسرية منهبا 
خاصة الي مثل «الإسلام المعارض» حسب تعبير بعض الصحافيين والكتاب الأجانب. 

الآنء وبعد هذا الوصف الاجمالي لكيان «الجماعات الإسلامية المعاصرة» في المغرب» يبقى 
علينا أن نشير باختصار إلى عوامل نشأتها من جهة,. ثم إلى امكاناتها الحاضرة والمستقبلية من جهة 
ثانية . 

بخصوص النقطة الأولى لا بد من التذكير أولا وقبل كل شيء. بأن الأمر يتعلق بظاهرة عامة 
انتشرت في العالم العربي والإسلامي منذ أوائل السبعينات خصوصاً. لقد سجلت هزيمة العرب أمام 
اسرائيل عام 417 بداية أزمة خانقة في التيار الفكري الذي كان سائداً في الستينات» التيار 
القومى, التقدمى, الاشتراكى» الماركسبى» والذي كان مبيمن على الساحة الايديولوجية العربية. ولم 
تكن الهزيمة عسكرية فقطء بل كانت في الحقيقة هزيمة تجربة بكاملها: التجربة الناصرية. وكان 
البعد النفسي والايديولوجي في هذه الهزيمة أقوى وأعمق. ويما أن التيار الإسلامي المتمثل خاصة في 
«والاخوان المسلمين» في المشرق - وم يكن حم قط وجود في المغرب قبل السبعينات» على الأقل 
كتنظيم ‏ كان متموعاً شيناييا والتيولوساً في الأقطار العربية «التقدمية» فلقد كانت الهزيمة وما 


خفن 


أحدثته من جرح نفسي عميق في الأمة العربية فرصة مكنته من رفع بعض الحصار عن نفسه ليعلن 
«فشل جميع الايديولوجيات» وأن «الرجوع إلى الإسلام» هو الطريق الوحيد إلى «الخلاص». وإذا 
أضفنا إلى هذا أن الدول النفطية شجعت هذا التيار واحتضنته وأنفقت عليه بسخاءء أدركنا جانباً 
أساسياً من الجوانب التى ساعدت على انتشار هذا التيار الإسلامي «الراديكالي» في جل الأقطار 
العربية . وقد جاءت الثورة الايرانية بأصدائها المدوية» لتجعل التيارات الإسلامية بمختلف نزعاتها 
تنظر إلى المستقبل بكثير من الأمل . 

على أن هذا العامل الخارجي ‏ إذا كان يفسر الظاهرة في عموميتها فهو لا يكفي لتفسير نوع 
حضورها في كل قطر على حدة. خصوصاً عندما يتعلق الأمر ببلد كالمغرب» تميز بحرص الدولة فيه 
قدياً وحديثاً على تنظيم العلاقة بين السياسي والديني وضيطها وتكييفها مسع الظروف, كما بيّنا ذلك 
في الصفحات السابقة. إن قيام الوضع السياسي في المغرب على التعددية الحزبية ونوع من الحرية 
السياسية. حرية التفكير وحرية التعبير ولو في حدود من جهة. وحرص السلطة المركزية فيه على 
ضبط العلاقة مع «العلماء) والاهتام بمسألة التأطير الابديولوجي على الصعيد الديني من جهة ثانية, 
وخلو المجتمع المغربي من الأقليات الدينية والتعددية المذهبية على مستوى العقيدة والشريعة محا من 

جهة ثالثة» كل ذلك ليس من شأنهى مبدئياً على الأقل» أن يوفر الظروف التي تساعد على بلورة مثل 

هذه الحركات المتطرفة» ظروف الحزب الوحيد والقمع السيامي المتواصل وتبني العلمانية صراحة» 
وغير ذلك من الظواهر والمواقف الي تؤدي عادة إلى قيام ردود فعل دينية متطرفة . 

والواقع أنه كانت هناك في المغرب» في أواخر الستينات وأوائل السبعينات» معطيات اجتماعية 
وسياسية مكنت التيارات الإسلامية المتطرفة المتجذرة في بعض الأقطار العربية من استقطاب اتباع لها 
في المغرب. لقد عرفت نهاية الستينات وأوائل السبعينات في المغرب ‏ أزمة خانقة في المجالات كافة, 
الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والثقافية. لقد بدا واضحاً حينذاك فشل سياسة «الليبرالية 
الواقعية» الى وقع الاختيار عليها في أوائل الستينات كاستراتيجية للتنمية من طرف الطبقة الحاكمة. 
لقد أدت هذه السياسة إلى قيام فوارق طبقية فاحشة» وتالياً إلى الضغط على الطبقة المدوسطة التي 
أخذت تفقد بسرعة وضعيتها كطبقة مرشحة للصعود د على السلم الاجتماعي ١‏ لتجد نفسها تقترب 
أكثر فأكثر من وضعية الطبقات المحرومة التي 3 تعيش في ضائقة متزايدة وبالتالي في يأس. وطبيعي أن 
يكون شباب هذه الطبقة من المعلمين والموظفين الصغار والطلاب وتلامذة الاقسام النهائية في 
الثانويات أكثر الفئات وعياً هذه الوضعية المتدهورة» وأكثر إحساساً بالفوارق الطبقية الفاحشة التي 
أصبحت تشكل معلياً من معالم المغرب المعاصر. وإذا أضفنا إلى هذا أن الطبقة الثرية التي تزداد 
ثراءء ينتمي أفرادها في الغالب إلى الأرستقراطية المدينية التي تحدثنا عنها سابقاء والتي تشكل هيكل 
الطبقة البورجوازية التقليدية ومنبت الطبقة التقنو- بورجوازية» وأن الطبقة المتوسطة المهددة بالفقر 
وتزايد الاملاق تنتمي في جملتها إلى الأوساط التي تقع خخارج الأرستقراطية المديئية تلك. أدركنا 
الدوافع الطبقية «الخفية» التي تجعل الاستتجابة تمكنة لكل دعرة إلى التغيير تتبنى مواقف متطرفة. 
خاصة عندما تستند هذه الدعوة إلى ما هو حاضر دوماً في نفوس ووجدان أفراد الطبقات المتوسطةء 
نعني بذلك: الدين. 


للوفا 


هذا من جهة» ومن جهة أخرى لا بد أن نسجل ني هذا الصدد ذلك الفراغ الذي عرفته 
الحياة السياسية في المغرب في أواخر الستينات وأوائل السبعينات» نتيجة حملات القمع الموجهة ضد 
المعارضة الوطنية وكل التيارات التقدمية والبسارية. وكا أشرنا الى ذلك» فإن العمل على «البعث 
الاسلامي» لمقاومة الايديولوجيات «المستوردة» كان جزءاً بل مظهراً من مظاهر حملات القمع تلك , 
في هذا الإطار كان تأسيس «دار الحديث الحسنية) واستقدام الاساتذة ‏ الدعاة الاسلاميين من 
المشرق. . . وكما ذكرنا آنفاً فلقد كان من بين هؤلاء منتمون أو متزعمون للتيار الاسلامي في المشرق 
الذي يطلق عليه بصورة عامة اسم والاخوان المسلمون». ومن دون شك فلقد كان لبعض هؤلاء 
دور مباشر في غرس التنظيرات الاسلامية السرية في بعض المؤسسات التعليمية في المغرب. 

وإذا أضفنا الى ما تقدم الحزتين العنيفتين اللتين عرفهم المغرب» كنظام ودولةء في أواثئل 
السبعينات نتيجة المحاولتين الانقلابيتين الفاشلتين (محاولة الصخيرات ١/ا194»‏ ومحاولة أوفقير 
/1) أدركنا كيف أن الظروف الداخلية التي عرفها المغرب في أوائل السبعينات كانت تساعد 
فعلاء أو على الأقل تقبل» غرس وانتشار الظاهرة التي نحن بصددها: ظاهرة الجماعات الاسلامية. 
سواء منها الصوفية أو السلفية العلنية أو التنظيمات السرية. 

وإذا كانت هذه العوامل الظرفية تفسر جانباً كبيراً من هذه الظاهرة» فإنها أيضاً تكشف عن 
جزء كبير مما يشكل طبيعتها: أعني كونها ظاهرة ظرفية مثلها مثل الظروف التي ساعدت على 
ظهورها. بالفعل إن الجماعات الاسلامية التي بلغت» بمختلف أصنافهاء أوجها بين 191/1 

و2901980 تعيش ملذ بضع سنوات حالة من التراجع والضمور. ليس فقط لأن اجهزة 

الاستخبارات تتبع تحركاتها منذ ذلك الخطأ القاتل الذي ارتكبته بعض تنظيماتهاء حين نفذت عملية 
اغتيال عمر بن ل بل أيضاً لأخبا تعاني. كما أشرنا الى ذلكء» التمدد والتناحر والافتقاد الى 
زعامة مقبولة ومقتدرة» والى مشروع فكري سيامي قادر على استقطاب الفئات المحرومة وبالخصوص 
من الطبقة العاملة. والواقع أن نقطة الضعف الأساسية هذه انعكس مفعولها بسرعة على العلاقات 
بين هذه الجماعات. بعضها مع بعض, تلك العلاقات التي تتدهور في كشير من الأحيان الى درجة 
التكفير وتبادل التهم. ولا بد هنا من استعادة التصنيف الذي اعتمدناه سابقاً . فالجماعات التي تنتمي 
الى الطريقة الصوفية البوتشيشية» والتي تقلص ظلها كثيراً في السنوات الأخيرة» تعتبر منحرفة في نظر 
الجماعات السلفية السرية منها والعلنية» والجماعات السرية (الأخوان المسلمون؛ الخمينيون. . . الخ) 
يعتيرون الجماعات الاسلامية العلنية التي تمارس نشاطها كجمعيات دينية ثقافية» تعتبرها مزكية 


(:) خلال هذه السنوات استطاعت هذه الجماعات أن تبرز داخمل الكليات والمعاهد العليا لتطالب من 
التيارات الاخرى ذات الاتجاه التقدمي اليساري المهيمنة على المنظمة الطلابية (الاتحاد الوطني لطلبة المغرب) الاعتراف 
بها كتيار يجب أن يمثل في الاجهزة المسؤولة على المنظمة. ولكن لم يحدث قط أن اكتسحت هذه الجماعات الساحة الطلابية 
كبا هو الحال في بعض الأقطار العربية وفي باقي أقطار المغرب العربي» بل إنبا لم يعترف بها حتى الآن من طرف المنظمة 
الطلابية كتيار أو طرف متميز. لقد ظل التيار الاسلامي داخل الجامعات والمعاهد العليا أقلية ‏ ولكن نشط احيائاً- حتى 
في السنوات التي بلغ فيها قمة أوجه. أما اليوم فيبدو أنه تراجع كثيراً. 


تغرف 


ل «الوضع اللامشروع» وضع «الجاهلية» حسب تعبيرها» ف حين تنظر هذه الى تلك نظرة مليكة 
بالجذر, وتتهمها بالخروج عن سمت الدعوة الاسلامية التي تعتمد الجهر ووالموعظة الحسنة» 0 
بمبدأ دوجادلهم بالتي هي أحسن 96 , 


يبقى بعد هذا أن نشير الى أن هذه الجماعات لا تنج أدبيات - خاصة بهاء تتناول الوضع في 
المرب», وتشرح نوع البديل الذي تعمل من أجله. بل إنها جميعاً تستهلك الأدبيات الاسلامية 
الرائجة في الوطن العربي معتمدة على كتابات سيد قطب والمودودي وأمثالهما. وبما أن المغرب يعتمد 
سياسة «الباب المفتوح» في مجال الكتب والمجلات» فإن مؤلفات سيد قطب والمودودي والغزالي 
والشعراوي وغيرهم» مثلها مثل المجلات الاسلامية التي تصدر في بلدان عربية أخرى كيلدان 
الخليج ومصر. كل ذلك معروض في الاكشاك والمكاتب (جنباً الى جنب مع كتب ماركس وانغلز 
ولينين وماوتسي تونغ . . وكتب القومية العربية... الخ). وهكذا فعندما تعتمد هذه اللجمعيات 
كابات قطث أذ الردوقق . .. الخ » في تكوين أعضائها فهي تعتمد مراجع في متناول الجميع ‏ الأمر 
الذي يجعل «السرية» تفقد مبررها أو على الاقل عنصر استمرارها. ومن هنا تلك النداءات التي 
تصدر بين حين وآخر من طرف بعض «قلماء» الجمعيات السرية. تلك يدعون فيها الى نبل السرية 
والاتجاه الى العمل العلني قٍِ المساجد والجمعيات. . . وقد اتجهت بعض الجماعات فعا في السنوات 
الاخيرة هذا الاتجاه. غير أن التظاهرات التي شهدتها بعض المدن بسبب الزيادة في المواد الغذائية» 
والتي اتيم فيها رسا «التيار الاسلامي» والتيار اليساري «الماركسي اللينيني» إضافة الي 
«الصهيونية»2- كانت مناسبة حملت أجهزة الدولة المختصة على تشديد الرقابة على المساجدء فضا 
عن اعتقال أعضاء من التيار الاسلامي؛ ضمن حملة الاعتقالات التي شملت أعداداً كبيرة من 
الشباب المنتمي الى احزاب المعارضة الاشتراكية والتقدمية. 


هل تشكل الجماعات الاسلامية في المغرب» كما هي في وضعها الراهن خطراً على «النظام»؟ 


إن المعطيات السابقة تجعل تحقيق هذا المشروع بعيد الاحتهال؛ في المستقبل القريب على 
الأقل. ومع ذلك قلا بد من النظر الى المسألة على ضوء طبيعة العلاقة بين السياسي والديني في 
المغرب كما شرحنا ملابساتها واتجاه تطورهاء والتي نجمل خلاصتها في خاتمة هذه الدراسة . 


(51) عكست مجلة الجماعة التي أشرنا اليها سابقأء سواء في مقالاتها أو في بريد قرائها كثيراً من مظاهر هذا التناحر 
الداخلي بين الجماعات الاسلامية. وما كانت هذه المجلة تدعو الجمعيات المذكورة الى الوحدة والعمل العلني فقد تلقت 
مراسلات (نشرتها) يتساءل فيها أصحابها كيف يمكن توحيد جماعات هي فروع لتنظييات اعم تقع خارج المغرب. وقد 
اعتير بعضهم أن وحدة الجماعات في المغرب سيشكل في هذه الحالة خروجاً عن ا جمعيات الأم وبالتالي فرقة ة واختلافاً. 
أنظر: الجياعة, الاعداد  "(‏ 0)» ركن بريد القراء. 

(54) كانت تلك التظاهرات عفوية وقد اشتعلت بسبب اضراب تلامذة المرحلة الثانوية احتجاجاً على فرض 
رسوم للتسجيل في امتتحانات البكالوريا. 


ضف 


تناولنا في هذا البحث تاريخ تطور العلاقة بين السياسى والديني في المغرب» منذْ منتصف 
القرن الثامن عشر الى اليوم : الثمانينات من القرن العشرين. وقد ركزنا اهتمامنا على المعطيات القومة 
لخصوصية هذه العلاقة في هذا البلد. سواء منها المعطيات «الثوابت» التي أبرزناها في مقدمة البحث 
(الاستمرارية التاريخية» عدم وجود أقليات دينية» عدم وجود أي تعارض أو تناقض بين العروبة 
والاسلام في وجدان المغاربة» وحدة المذهب سواء على صعيد العقيدة أوعلى صعيد الشريعة 
الخ. ..) أو المعطيات «المتغيرات» التي فرضها التطور أو كانت هي نفسها حلقات في سلسلة 
التطورء وقد حللناها في ثبيء من التفصيل في هذه الدراسة بقسميها (الدعوة الوهابية» السلفية 
الغبضوية, التطلعات الليبرالية والمعركة الدستوريةء السلفية الجديدة والحركة الوطنية» عمليات 
التحديث الاجتماعي والثقافي» دور الأرستقراطية المدينية والتناقضات الطبقية, الدولة والعلماء» 
الجماعات الاسلامية المعاصرة وظروف نشأتها وطبيعة تكوينها . . . الخ). 

وإذا كان لنا أن نستخلص نتيجة أولية من هذا البحثء» فهى هذه الاستمرارية التاريخية 
للعلاقة بين السياسي والديني. إن إمكانية التأريخ لهذه العلاقة منذ منتصف القرن السابع عشر الى 
اليوم في صورة تبرز حضورها في تختلف مراحل تطور المغرب من الدولة القروسطية الى الدولة 
والحديثة» المعاصرة» إمكانية قد لا تتوافر في كثير من الأقطار العربية. إن / نقل أنها من خصوصيات 
المغرب وحده. نعمء انه ليس من الضروري أن تجري الأمور في مغرب الغد. القريب أو البعيدء 
بالصورة نفسها ولا بالوتائر نفسها التي جرت بها الأمور بالآمس أو تجري بها اليوم» كما انه ليس من 
الضروري ولا من الحتمي أن تبقى جميع المحددات التي ساهمت في عملية ضبط وإعادة ضبط 
العلاقة بين السيامي والديني في المغرب قائمة في المستقبل. ومع ذلك فإن «الثوابت» التي أبرزناها في 
مقدمة هذا البحث. والتي بقيت حاضرة معنا في صورة أو في أخرى في جميع مراحل تحليلناء ستبقى 
تمارس مفعولماء في هذه الصورة أو تلك. على كل مشروع مستقبلي يتخذ الدين طريقاً للسياسة. 
وإذا كان من فائدة ما من دروس الماضي. » فإن الدرس الأسامي الذي يمكن الخروج به من هذا 
البحث هو أن الدعوة الدينية في المغرب لا يمكن ان تجد ما يبررها ويضمن لما الاستمرار والنجاح» 
إلا إذا طرحت أهدافاً سياسية واجتاعية واضحة. وهي لا يمكن أن تشق طريقها نحو أوسع الجاهير 
الشعبية» إلا إذا عرفت كيف تطور نفسها وتكيف تحركاتها مع تطورات الواقع المغري الذي 5 
قضية التحديث فيه الآن بكل مظاهرها الايجابية والسلبية من القضايا التي يصعب التراجع عنها في 
صورة تجعل الماضي وصورته بديلاً عن الواقع الراهن واتجاه تطوره. 

هذا الحكم العام يجد تبريره في المعطيات «الثوابت» التي أبرزناها سابقاً: إن خلو المغرب من 
الأقليات الدينية ومن التعدد المذهبي والتطابق بين العروبة والاسلام في وعي أبنائه. . . كل ذلك 
يجعل من غير المعقول ولا من المقبول» في تصور الرجل المغربي أن يدعي إنسان. على الأقل ني 
المغرب. أنه أكثر إسلاما من غيره. ولا أن إسلامه أحسن أو أصح من إسلام غيره . ٠‏ نعم يمكن للعو 
أن يكون فعلاً أحرص من غيره على أداء الشعائر الدينية أو أكثر ورعاً وتقوى» ولكنه لا يستطيع أن 


يقفا 


يدعي أن ديئه أو مذهبه أفضل وأصح . لأنه ليس هناك في المغرب الا دين واحد ومذهب واحد. 

هذا من جهة, ومن جهة أخرى فإن كل دعوة تتبنى قضية «التجديد» في الدين من دون أن 
تربط ذلك بالقضايا الاجتماعية والسياسية المطروحة؛ ربطأً مباشراً وصريحأء فإنها ستسظل» في المغرب 
الحديث, دعوة هامشية أو تياراً صوفياً منزوباً ومؤقتاً. أما إذا هي طرحت أهدافاً ذات مضمون 
اجتماعي وسياسي يستجيب لمطالب الجماهير» فإن نجاحها يتوقف على قدرتها على التحول الى حركة 
سياسية توظف الدين في قضية العدل الاجتماعي والحكم الديمقراطي والتحديث الفكري 
والحضاري» كا يتوقف نجاحها أيضاً على مدى قدرتها على التحرك على الخريطة الاجتماعية المغربية 
التي تقوم على عدد من التوازنات لا يشكل الدين فيها طرفاً من الأطراف» لكونه ليس محل نزاع أو 
خلاف على أي مستوى. وفي المقابل. فكل دعوة لا دينية» سواء أكانت على الصعيد الفلسفي 
المحض أم على صعيد الايديولوجية السياسية» لا يمكن أن تجد طريقها الى صفوف الجماهير 
الشعبية . فالاسلام كان ولا يزال أحد العناصر المقومة للشخصية المغربية والوحدة الوطنية المغربية. 
نعم يمكن للانسان في المغرب أن لا يلتزم هذا الجانب أو ذاك من الدين» ولكنه لا يستطيع, ولا 
يقبل منه قط على أي مستوى . أن يجعل اللادينية عنصراً من عناصر دعوة ما يدعو اليها الجمهور 
ليبني عليها حركة سياسية أو تياراً فكرياً. وأكثر من هذا يمكن للدولة فيه أن تكون «علانية» 
المضمون. كا هو الحال اليوم» ولكنها لا يمكن ان تتبنى العلمانية شعاراً ايديولوجياًء بل لا بد ان 
تعلن باستمرار ‏ على مستوى الخطاب الرسمي على الأقل ‏ عن تمسكها بالدين والعمل على نصرته. 
إن الدين في المغرب كان ولا يزال من شروط الوجود. . . إنه شرط ضروري. . . ولكن عندما 
يتعلق الأمر بالتحرك تحركاً سياسياء ننه يسيم اخترط غير علق إل لأابد فق هله الحالة من توافر 
الشروط الضرورية للنجاح السياسي في المغرب» وهي شروط لا يحتويها الدين بل تحتويه هي . 

وإذأ فالجماعات الاسلامية التي تطمح الى إقامة «الدولة الاسلامية» في المغرب, الأمر الذي 

يعني انها تطمح الى تسلم السلطة | السياسية فيه أن تنججح في تأسيس وجودها وسط الجماهير» كقوة 
محركة للتاريخ , ألا إذا تبنت أهدافاً سياسية واجتاعية ‏ تستجيب لمطالب الجماهير ومطامحها المادية 
والمعنوية معا. وإذا فعلت ذلك. فإنها ستتحول لا محالة الى حركة سياسية» وبالتالي سيتوقف نجاحها 
على مدى تكبيفها للدين مع السياسة؛ أي على مدى قدرتها على التجديد ف ميدان الدين وفق 
متطلبات العصرء أي بصورة يصبح معها الخطاب الديني يحمل مضموناً اجتياعياً وسياسياً معاصراً. 
لقد تحولت السلفية الغبضوية في المغرب الى «وسلفية جديدة» مندمجة في الحركة الوطئية تحمل راية 
الأصالة والتحديث معاء فنجحت سياسياً ودينياً مع. إذ احتفظت للمغرب ببويته العربية الاسلامية 
من جهة» وقادت الكفاح من أجل الاستقلال من جهة ثانية. وإذا كان التاريخ لا يعيد نفسهء فإن 
هذا لا يعني عدم الاطراد في «القوانين» التي تحكم التطور في مجتمع ماء وبما أن القضايا الأساسية 
المطروحة اليوم في المغرب» هي قضايا الحريات الديمقراطية والعدالة الاجتماعية والتنظيم العقلاني 
للاقتصاد والمجتمع والدولة من أجل الخروج من التخلف واكتساب أسباب القوة والمنعة. فإن أية 
حركة دينية تطمح الى أن تتسلم قيادة المجتمع والدولة لا يمكنها أن تجد طريقاً نحو النجاح - النسبي 
أو الكلي ‏ إلا إذا عرفت كيف تتبنى إيجابيا هذه القضاياء وكيف تجعل تفكيرها الديني يستوعبهاء 


تارف 


ويقدم الحلول العقلانية لها. وفي هذه الحالة» ستكون نوعاً آخر من «السلفية الجديدة» تتميز عن 
سابقتها ‏ ذات المضمون الليبرالي - بمضمون ديمقراطي وطنى اشتراكى . اما في الحالة المخالفة. أعني 
في حالة عجزها عن الاستجابة الايجابية المستقبلية للقضايا السابقة. فإنها ستظل هامشية؛ قد تنجح 
في «الاخلال بالأمن» في هذا المسجد أو ذاك, في هذا الشارع أو ذاك, في هذه المدينة أو تلك. كي 
قد تنجح في «تصفية» هذه الشخصية أو تلك. . . ولعنها لل تيع الل فاده تمي ينتار إماامه سينا 
مفروغا منه. ولا يحتاج الى نقاش ولا يستسيغ التعددية الدينية ولا التمايز الديني» اللهم إلا اذا 
ضمنت تلك التعددية أهدافا سياسية واجتاعية واضحة ومستقبلية . 


نارفا 


د .عبرالاتغلاسه " 


قدم د. محمد عابد الجابري بحثاً قبي عن الصحرة الدينية الاسلامية ‏ الحركة السلفية 
والجماعات الدينية المعاصرة ف المغرب . 


بحث امتاز بالاستيعاب والتتبع التاريخي وخلص الى نتائج سليمة لا يمكن الا أن نعبر عن 
اتفاقنا معه في جملتها. وليس غريباً عن د. الجابري مثل هذه الأبحاث التي يمتزج فيها التحليل 
الاجتماعي بالفكر التاريخي . فهو من المارسة الخلدونية منذ كتب كتابه العصبية والدولة عند ابن 
خلدون. 

وميزة البحث الأساسية في نظري هي التتبع التاريخي الحيد لظاهرةٍ الصحوة الدينية. وأفضل 
والاسلامية» على «الدينية» لأن الظاهرة الدينية في المغرب م تعرف خوداً في تاريخه الاسلامي حق 
يعرف الصحوة» ولأن الصحوة الي عرفها منذ القرن الثامن عشر كانت تهم المفاهيم الاسلامية, 
وليست دعوة الى تدين خباء أو الى إقامة شعائر قصر الناس في القيام بها. وهذا ما حاول أن يتلافاه 
حين جمع في العنوان بين الكلمتين فعنون بحثه هكذا: بحث الصحوة الدينية الاسلامية. . 

فقد تتبع هذه الصحوة ة منذ ظهرت عند السلطان محمد بن عبد الله وابنه السلطان سليمان 
ماتحة من منبع الوهابية» هادفة الى تطهير المفاهيم الاسلامية م الخرافات التى علقت بها وهادفة 
كذلك الى استغلال هذا العمل الاسلامي في تدعيم الدولة. رداً على النزعات الصوفية التي كثيراً 
ما تتحول الى نزعات السلطة المركزية . 

وزاد في أهمية هذا الجزء من البحث التاريخي التحليل القيم الذي قام به المؤلف, مستنداً الى 
المرحوم علال الفاسي» في تطور الصحوة الى سلفية جديدة تعود أصوطا الأولى الى الاصطدام السلبي 
مع أوروبا باطماعها الاستعمارية الطامية بعد احتلال الجزائر» ووقوف المغرب للدفاع عن الجزائر 
مندفعاً بالتضامن الاسلامي وتستجيا لحقوق الجانب من دون أن يقيم نا للقوة العسكرية الصاعدة 
في أوروبا. وكانت هزيمة المغرب في ايسلي عام 1844. أمام جيش الاحتلال (احتلال الجمزائر) 


(#) عضو اكاديمية المملكة المغربية. 


لفق 


الفرنسبي. الفجر الأول للنبضة المغربية الحديثة كما قال الفامي. 
هل هي خبضة سياسية أم فكرية أم اسلامية؟ 
أخذت من كل ذلك بنصيب. وهذا ما جعل الباحث يمزْج بين المحاولة العلمية والعسكرية 


والاقتصادية في عهد السلطانين تحمد بن عبد الرحمن (18684- #/1817) واينه الحسن الأول 
لا14 - 1884). 


ربما كانت الصحرة الاسلامية قد توارت في هذه الفترة. لتترك المجال لتتائجها التى كانت 
صحوة ‏ مجرد صحوة ‏ علمية عسكرية إقتصادية» رغم الهزيمة الثانية للمغرب في ظرف عقدين من 
السنين عند احتلال الاسبان لتطوان عام 6 ردا على دفاع المغرب عن سبتة وتحاولة استردادها. 

يبدو أن كل هذه الظروف التى مهدت للغزو الفرني والاسباني للمغرب عام ١917‏ ساقت 
وراءها كثيراً من حملات الغزو الدبلوماسي تمهيداً للاجهاز على «الرجل المريض» وبالأخص منذ مؤتمر 
مدريد عام مم1 ثم مؤتمر الجزيرة  .5٠‏ 

هذه الحملة الشرسة عسكرية ودبلوماسية على المغرب هي التي فتحت العقول الى نبضة تجلت 
في المطالبة بالاصلاحات السياسية والدستورية والثقافية, كى! تجلت عند ذلك أو بعد ذلك؛, في الثورة 
الاصلاحية الاسلامية التي بشر بها الشيخ أبو شعيب الدكالي ودعا إليها دعوة نضال الشيخ محمد بن 
العربي العلوي؛ ونفذها عن طريق التوعية والاتصال وتكوين الخلايا والتعليم والتدريس وتكوين 
المدارس الحرة تلاميذهما الذين مزجوا بين الثورة السلفية والثورة السياسية فأنشأوا الحركة الوطنية 
التي قادت المغرب الى الاستقلال. 


من مميزات بحث د. الجابري أنه لم ينسق وراء الأفكار المسبقة لبعض المتياسرين حين يكتبون 
عن الحركة السلفية ف المغرب فيظنونها انطلاقاً من استعهال الكلمة كاصطلاح» عند بعضص 
المحللين الايديولوجيين ‏ مرادفة للرجعية أو العودة الى الدين كظاهرة غيبية تخلفية. اهتدى الجابري 
بمنطق الباحث الاجتاعي المعتمد على سيرورة التاريخ وعلى الأحداث المهمة التي شهدها المغرب 3 
أواخر القرن الماضي والثلث الأول من هذا القرن الى أن السلفية الجديدة النبضوية اعتمدت أصلا 
آخر اتجه مها نحو المستقبل وهو الغبوض لمقاومة الغزو الاستعماري والأخذ بوسائل التقدم الحديثة التي 
تعتيرها وسائل اسلامية في أصلهاء واعتمد على علال الفامي الذي يعر رائداً منظراً من بين قادة 
السلفية الجديدة والثورة الوطنية الجديدة الذي يؤكد «أن السلفية تتناول تواحي المجهود الفردي لصلاح 
المجتمع ونتطلب فتح الذهن البشري لقبول ما يلقى اليه من جديد وقياسه بمقياس المصلحة العامة». 


فالفلسفية إذا ثورة على الحاضر هادفة نحو المستقبل» وليست فكرة ارتدادية نحو الجمود عند 
المافني: ولو كان ماضي السلف الصالح . 


ولعله أيضاً من مميزات البحث هذا الربط العضوي الذي قام به الباحث بين السلفية الجديدة 
والحركة الاستقلالية التى انتهت بالمغرب الى استقلاله . فهذه خصوصية من خصوصيات المغرب. 


إيذرفا 


ربما لا تجدها في أي قطر عربي أو اسلامي . وربما تعود الى طبيعة «الاسلام المغربي» إذا صح التعبير. 
فقد قامت الدول دائياً في المغرب على أساس ثورة إسلامية ضد التخلف والرجعية ا ٠‏ فهي 
دائا سلفية إصلاحية متحركة دائياً نحو المستقيل. كذلك قامت الدولة الإدريسية ودولة المرابطين ؛ ثم 
الموحدون والمرينيون والسعديون والعلويون. 

شيخوخة الدولة وهرمها يتجلى في التخلي عن حقيقة الاسلام كثورة متحركة للبناء والسدقاع 
والثقافة» ولو استمرت مظاهر العبادات. وشباب الدولة الجديدة يتجلى في الدعوة الى الجديد ياسم 
تجديد الاسلام أي تجديد المفاهيم الاسلامية الداعية الى التحرر والبناء والعلم والحرية والاصلاح. 

على هذا الأساس قامت الدول في المغرب. ولم تكن الحركة الوطنية الاستقلالية الا نموذجاً في 
هذه الخصوصية المغربية . ولذلك تحولت الثورة السلفية الى ثورة استقلالية. والذين ناهضوا الرجعية 
والخرافة و «الطوائف الصوفية» أو شبه الصوفية هم أنفسهم الذين ناهضوا الاستعمارء ودخلوا في 
معركة معه. ومع الرجعية ‏ حتى «الدينية» منهبا ‏ في الوقت نفسه. فكانت المعركة ذات بعدين, 
وكانت الحرب في واجهتين. ولذلك لم يكن من المستبعد أن يستغيث الاستعار حتى وهو يلفظ أنفاسه 
الأخيرة بالطرقيين أمثال عبد الحي الكتاني. ول يكن من المستبعد أن تناهض الحركة الاستقلالية هذه 
الطرق وهي تجهز على الاستعمار في سنواته الأخيرة. 


ووصلت الشنورة السلفية الى أهدافها كثورة تحديئية, غيرت مسار الدولة من مستعمرة الى 
مستقلةء ومن منهارة اجتراعياً وثقافياً الى آخذة بسبيل التطور الثقاني والاجتماعي . وكانت ف هذين 
القطاعين أيضاً ثائرة. 0 


من مميزات البحث أيضاً التتائج التي خلص اليها الكاتب في الخاتمة كالاستعمارية التاريخية 
للعلاقة بين السياسي والديني. وكالعلاقة العضوية بين الدعوة الدينية والأمداف السياسية 
والاجتماعية . وفكرة أساس أكد عليها في الخاتمة وهي «أن كل دعوة لا دينية سواء كانت على الصعيد الفلسفي 
المحضء أو على صعيد الايديولوجية السياسية لا يمكن أن تجد طريقها الى صفوف اللاهير الشعبية . فالاسلام كان ولا 
يزال أحد العناصر المقومة للشخصية المغربية والوحدة الوطنية المغربية. . . إن الدين في المغرب كان ولا يزال من شروط 
الوجود ني المغرب. إنه شرط ضروري». 


غير أن البحث تخل منهجياً عن وحدة الموضوع, ودخل في موضوع آخر هو الأصالة والحداثة. 
موضوع مرتبط بتطور الفككر الوطني في المغربء والاتجاه الى التتطور الثقاني والمزج بين الثقافتين 
العربية والأجنبية . وصلته بتحديث الفكر وثيقة ولا شك. وقد لعبيت الحركة الوطنية وروادها دوراً 
أساسياً في الموضوع . ولكن صلته بالصحوة الاسلامية تكاد تكون منعدمة. ولذلك فإقحام هذا 
الفصل في البحث رغم أهميته يجعله غير ذي موضوع . 


يدخل في هذا الاستطراد الطويل أيضاً أجزاء كبيرة من البحث فإذا كان الباحث يتحدث في 
بذايته عن الشورة الاجتماعية والثقافية الي قامت مها الحركة الوطنية في وحةه الطرقية وهو موضوع 
له صلة محدودة أشبه صلة - بالصحوة الاسلامية فإنه يتطرق في ما بعد الى موضوع أكثر بعداً عن 


ليرفا 


الصحوة الاسلامية. اذ يهتم بترجمة نظرية ابن خلدون في العصبية القبلية الى لغة أخرى (شبه 
عصرية) هي ما أسهاه الارستقراطية المدينية والأطر الشعبية. وقد حاول فيه أن يؤكد أن الارستقراطية 
المدينية هي التي تسيطر عادة على مقدرات البلادء سواء في ميدان الحكم بتوليها لأغلب الوظائف 
الرئيسية. ولآنها هي ألتي تعقد البيعة للملك باعتبار العلماء منباء أو ني ميدان الاقتصاد باستيلائها 
على التجارة, أو في ميدان الثقافة باعتبار المراكز الثقافية المهمة فيها كجامعتي القرويين وابن يوسف. 

وانطلاقاً من هذه والسنة» التاريخية انطلقت الحركة الوطنية السياسية ذات الثورة الاجتباعية والفكرية 
منها كذلك ولم يبق لغير الارستقراطية المدينية الا الثورة المسلحة التي قامت في المغرب على أثر عقد 
الحماية وبعدها فق الصحراء والتبال حتى انتهت الحرب الريفية. م قامت لتودع الحهاية على يد 

جيش التحرير في الريف كذلك. 


فهذه الفقرة من الفصل ‏ على أهميتها ‏ اهتمت بتحليل لا نقره ‏ كيا سنبين ‏ للحركة الوطنية» 
ولا صلة لها بالنبضة أو الصحوة الاسلامية. 

من ثم يتحدث الباحث عن ذكرى تأسيس القرويين ورابطة العلماء. وهو في أوله تحليل 
اجتماعي للانتماء الثقافي للرجال الذين قادوا الحركة الوطنية. ثم يتعرض الى تكوين جمعيات العلماء 
ورابطتهم. وكنت أنتظر أن يتم في هذا الاطار بتطور الصحوة الاسلامية على يد جمعيات العليماء 
ورابطتهم» » إن سلباً وإن ايجاباً - ولكنه تخلى عن ذلك ليشير الى تأطير هؤلاء العلماء في إطار مؤسسة 
تابعة للدولة . وإذا كنا لا نختلف معه في واقع هذا التأطيرء وني سلبية الدور الذي أصبح يقوم به 
العلماء ء من حيث وظيفهم الاسلامي . فإني كنت آمل ان يقتصر في هذا التحليل التاريخي الاجناعي 
على الدور الايجابي أو السلبي بالنسبة الى موضوع البحث. وهو الصحوة الاسلامية» وذلك في إطار 
مسؤوليتهم التلقائية من جهة. وني إطار التكليف الذي صدر اليهم في الرسالة الملكية عام 141/4 
وني الخطاب الملكي عام 148٠١‏ اللذين أشار اليهما الباحث نفسه. 

ولكن الباحث يعود الى ا موضوع حين يتحدث عن الماعات الاسلامية المعاصرة وقد حصرها 
فق أربعة أصناف : الجماعات السرية» والعلئية» وجماعة التبليغ » وجماعة صوفية طرقية. وقد استهان 
بأميتها جميعاٌ واعتيرها غير ذات خطورة في خلق تيار اسلامي أو قيادة إتجاه إصلاحي يمكن أن 

ينتمي الى الصحوة الاسلامية كا عرفتها بعض الأقطار الاسلامية. 
إذا تجاوزنا هذه الملاحظات المبجية يمكن أن نسجل ملاحظات أساسية نركزها في التالي: 


١-يرى‏ الباحث أن الفكرة الوهابية التي انتشر” ت في المغرب على عهد محمد بن عبد الله وابنه 
سليمان كانت سلاحاً اقكتو لوحا وجه حامله تلقائياء إلى رفض «الاصلاحات» التحديثية التي 
تقترحها الدول الأوروبية. ويعلل ذلك بأن الدول الأوروبية كانت في هذه الاصلاحات تدافع عن 
تجارتها مع المغرب» ولآن هذه الاصلاحات كانت محدثات وبدعاً. 


والواقع أنه لا صلة للفكرة ة الوهابية برفض بعض الاصلاحات التحديثية الآتية من أوروياء 
وإنما يعود ذلك الى فكرة أساس هي تخوف المغرب شعباً وسلطة من الأوروبيين عموماً. وقد ظل 


غرف 


يعاني هذا التخوف مثل بدأ الاسبان والبرتغاليون على الخصوص يغيرون على الشواطىء ء المغربية بعد 
سقوط الأندلس. ولم تكن المعارك التي عناقها فيد الأبيان وخضوضا خوال سعة وتليلةوالمعاراد 
التي خاضها ضد البرتغاليين في شواطته الأطلسية عموماء وبالأخص معركة وادي المخازن عام 
4 ثم معركة طنجة مع الانكليز ومعركة ايسلي مع الفرنسيين ومعركة تطوان مع الاسبان. لم 
تكن هذه ا 0 
ينعزل عن الميدان الدولي وعن قبول الاصلاحات التحديثية التي يقترحها الأوروبيون. 

من هنا ندرك أن انعزالية المغرب وعدم قبول الاصلاحات التحديثية لم تكن من وحي 
الوهابية» وإنما كانت من وحى التجربة التى أكدت للمغنرب أن اصلاحات التحديث الأوروبية 
كانت ذات طابع استغلالي واستعماري في الوقت نفسه. 


أبى الباحث الا أن ينحو منحى المفكرين الغربيين في وضع تفرقة جوهرية بين مضمون 
الثقافة في الثقافة ذات المرجع العربي الاسلامي والثقافة ذات المرجع الأوروبي (الثقافة الفرنسية) 
ويخلص من ذلك الى أن الفعالية كانت للسيامي على الثقاني فلجم النضال الوطني الاختلاف الثقافي 
الفكري . 

وهذه نظرة سطحية لمفهوم الثقافة في نظري . ذلك أن الثقافة العربية الاسلامية المنفتحة عند 
قادة الحركة الوطنية على نحو ما وصفها الجابري نفسه. لم تكن ثقافة متحجرة بحيث لا تتفتح لكل 
المعطيات التى تفرزها الثقافة الأوروبية» والشىء نفسه بالنسبة الى الثقافة الأوروبية التى تعرف عليها 
فريق من قادة الحركة الوطنية» فققد كانت متفتحة للفكر العربي والاسلامي ‏ على نحو ما يعرف 
الجابري نفسه ‏ ليس فقط لأن هؤلاء القادة تعلموا في المدارس الثانوية المزدوجة على يد شيو 
متفتحين كالشيخ أبن العربي العلوي والشيخ عبد السلام السرغيني ع ولكن أيضاً لأعهم من وسط 
اسلامي. ووجدوا في بيئات اسلامية في المدن التي نشأوا فيها سواء في فاس أو الرباط أو سلا أو 
مراكش. .. ولذلك لم يكن هناك مجال للتعارض بين النظم المعرفية الثقافية داخحل كتلة العمل 
الوطني ‏ ولا لتناقضات ثقافية أو فكرية أو إسلامية دينية بين المثقفين ثقافة عربية اسلامية والمثقفين 
ثقافة أوروبية. بل كنت أجد (وهذه تجربة شخصية من عملي المتصل داخل القيادة الوطنية) «تعصبأ» 
للمفاهيم الاسلامية والسلوك الاسلامي عند مجموعة المثقفين ثقافة غربية كبلا فريج وابن عبد الجليل 
واليزيدي ومحمد الفاسي مثلا لا يقل عما كنت أجده عند علال الفامي وعبد العزيز ين ادريس 
ومحمد غازي . 


يأي ذلك من أن اللغة والمواد العلمية والاجتماعية التي كانت تدرس في المدارس المزدوجة لم 
تكن تخلق النموذج الثقاني آنذاك في نظام مرفوض من أساسه هو النظام الاستعماري» ولذلك فليس 
صحيحا ما يقوله الحابري من «إن الكتلة (الوطنية) كانت في الحقيقة كتلتين ثقافيتين» وإنما كانت كتلة ثقافية 
واحدة هي الي أنتجت مذهبها الاصلاحي امتمثل في «مطالب الشعب المغربي» عام 8 وني 
وثيقة الاستقلال عام 19414. 

وهل يستطيع د. الجابري أن يستدل على «مقولة» الكتلتين الثقافيتين هذه من أدبيات الكتلة 


54 


التي كتبها قادتها في ما ألف علال مثلاً من عشرات الكتب ومئات الأبحاث والمقالات» وما كتبه 
المثقفون ثقافة غربية من عشرات الأبحاث والمقالات بالعربية والفرنسية في مجلة «مغرب» أو جريدة 
وعمل الشعب» أو «العمل الشعبي» أو «الأطلس» أو والعلم» أو «درسالة المغرب»؟ 


لا أظنه يستطيع أن يجد مظهراً للتناقضات الثقافية ة أو لظل كتلتين ثقافيتين. وقد يكون بعض 
هذه التناقضات ظهر بعد ذلك أي بعد الاستقلال» فأصبح بعض المثقفين غربياء حتى في ظل 
الأحزاب الوطنية» مستلبين وبنظرون إلى الثقافة العربية الإسلامية بانحراف. ظهر هذا النوع من 
المثقفين (العاملين في الحقل السياسي) الذي يستند إلى إطار مرجعي أوروبي هو الحضارة الفرنسية. 
أما أثناء النضال الوطني من أجل الاستقلال فلا نكاد نلمس أي اختلاف ثقاني فكريء وبالتالي أي 
لجم أو كبت لهذا الاختلاف. 


حرص د. الجابري على أن يؤكد غير مرة في بحثه على ظاهرة الصراع الطبقي (يفضل 
استعمال اصطلاح «التراتب الاجتماعي)) التى تحكمت في سير المغرب (الدولة والشعب) فكانت قمة 
الهرم الطبقي الأرستقراطية المدينية التي تقابلها في قمة ال هرم كذلك الأرستقراطية القبلية في الريف. 
ويخلص من ذلك إلى أن الأرستقراطية المدينية المالكة لسلطة العلم و«الشرف والحسب» وسلطة 
التجارة والعقارات وسلطة المهارسة السياسية هذه الأرستقراطية المدينية هي التي ورثت الحركة 
الوطنية . 


ويخلص من كل ذلك إل تأكيد «فكرة مسبقة) وهي أن الحركة الوطنية كانت ذات جذور 
أرستقراطية هدينية » يكن طبيعياً أن يظهر في ا ذلك ل 0 الذي كان يكيرنا 


وفي هذه النظرة المتشائمة جناية على التاريخ وعلى الحقيقة وعلى الحركة الوطنية في الوقت 
نفسه. ذلك أن الحركة الوطنية لم تضم في قيادتها الأرستقراطية المدينية فحسب (رغم أني لا أتفق مع 
الجابري على مفهوم الأرستقراطية المدينية الذي يعطيه أهمية بالغة فيتحليل المجتمع المغربي انطلاقاً من 
الفكر الخلدوني) وإنما كان في قيادتها مثقفون من غير المدن ومثقفون من المدن ولكنهم ليسوا من 
الأرستقراطية المدينية كيا عرف بها الباحث. كان لحم حظ كبير في التوجيه والقيادة. وإذا عرفنا منهم 
المختار السوسي ويوشتة الجامعي والحاشمي الفيلالي في القيادات البارزة فإن عشرات منهم قادوا 
الحركة ف الدار البيضاء ووجدة ومراكش وآسفى وأغادير ومكناسٍ والقنيطرة ةو يكونوا ينتمون إلى 
هذه الأرستقراطية المدينية . (من دون أن نسى أساتذتهم جيعاً: الدكالي وابين العري العلوي 
والسرغيني). 

ثم إن الصراع الذي انفجر في صفوف الحركة الوطنية بعد الاستقلال بثلاث سنوات لا صلة 
له مطلقا بالتراتب الاجتماعي ولا بالصراع الطيقي ولا بالتناقض بين الأرستقراطية المدينية وغير 
المدينية» وإنما هو صراع على الزعامة» وعلى المفهوم الذي حاول البعض أن يتصوره ل «وظيفة الحركة 
الوطنية» بعد الاستقلال. فهو محاولة انقلاب داخل الحركة الوطنية انتهت بالانقسام. وهي ظاهرة 
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اطردت - ول يختلف ‏ في جميع الحركات الاستقلالية في العالم الثالث» ولا تعود إلى صراع طبقي أو 
وتراتب اجتماعي» بمقدار ما تعود إلى صراع على السلطة أو على الزعامة» انتهى إلى انقسام في كثير 
من البلاد. وانتهى إلى تصفية في البلادء التي اختارت الحزب الذي حقق الاستقلال أو الحركة التي 
حققت الثورة: إلى تصفيات جسدية أو سياسية. ولست في حاجة إلى ضرب الأمثال فخذ طريقك 
من المغرب شرقاً أو جدوياً إلى أن تصل جنوب شرق آسياء أو جنوب افريقيا فلن تجد غير هذه 
الظاهرة . 

في المغرب كان الأمر طبيعياً فلم تصفٌ الحركة ولكن ححدث انقسام بين الشريحة الاجتماعية 
نفسها التي تكونبها على حد رأي الباحثين «الأرستقراطية المدينية6. ففي الفريقين نجد قادة من المدينة 
نفسهاء الرباط وفاس وسلا ومكناس وطنجة ومراكش. وهل يستطيع أحد من الذين قادوا محاولة 
الانقلاب قِ صفوف الحركة الوطنئية أن يزعم أنه ليس من الأرستقراطية المدينية؟ 

السؤال يمكن أن يوجهه الجابري الذي يبمه أن يثبت «الفكرة المسبقة» أما أنا فعندي الخبر 
اليقين . 

03 - لم يضع الباحث في حسابه شهال المغرب » وهو يتحدث عن ظاهرات الصحوة الإسلامية 
كا بدت قبل الحركة الوطنية وأثناءها . وإذا كانت وحدة الحركة الوطنية لا تترك جالا للتمييز بين 
الشهال والجتوب» فقد كان ييا مع ذلك أن يشير إلى أن السلفية في الشهال جاءت 5 على 
الطريقة المستغلة (ظاهرة الريسوني مثلا) وجاءت متجاوبة مع «الصوفية المتجددة» (ظاهرة التهامي 
الوزاني الذي كان من قادة الحركة الوطنية في الشمال) وجاءت متجاوبة مع الأرستقراطية المدينية 
(عائلة بنونة التي قاد عميدها الحاج عبد السلام الحركة الوطنية من بدايتها حتى منتصف الثلاثينات) 
لم وهذا مهم - لم يشر إلى تجاوب السلفية مع نضال الريف. فقد كان القائد البطل محمد بن عبد 
الكريم الخطابي سلفياً حارب الخرافة والطرقية والتصوف. وتوازت حربه ضد الاستعمار مبع حربة 
00 النزعات لأهداف متقاربة. وعبد الكريم درس في القرويين ويغلب على الظن أن للقرويين 

تأثيراً على توجهه السلفي . 

وقد ضرب د. الجابري - نتيجة لعدم تمكنه من بحث ال موضوع بشمولية الموقع على الأقل - 
صفحاً عن تتبع الحركة الوطنية في الشمال حتى عند الاشارة إلى النشأة. فقد أشار إلى جماعة فاس 
وجماعة الرباط وجماعة سلاء ولم يشر إلى جماعة تطوان التي تزامنت في النشأة (19171-19577) مع 
هذه الجماعات ولم تكن أقلها شأناً أو خطورة على الاستعمار. وإذا كانت هذه الجماعات قد ارتبطت 
منذ البداية لتكون الحركة الوطنية الشاملة؛ فإن الارتباط شمل جماعة تطوان بواسطة الحاج محمد 
بنونة الذي كان يتنقل بين تطوان والرباط. وفي عرصة جسوس (مدرسة جسوس حالياً) أقسمت 
الجماعات يمين الخلاص للوطن والعمسل لاستقلاله. ثم بواسطة الأستاذ الطريس وبعض صحيهةه 
الذين كانوا طلاباً في القرويين آنذاك. 


-200 البحث ناقصاً إذا لم يشمل العمل الوطني المنطلق من السلفية المتجددة في تطوان. 
حقيقة تاريخية بسيطة أحببت أن أشير اليها على بساطتها وتتعلق بمجلة «مغرب» الفرنسية 


خف 


التي كانت تصدر في باريس. لم يكن يصدرها فرنسيون, وإنا الذي أصدرها هى الحركة الوطنية. 
والتي هيأت لها هي جماعة «الزاوية) داخل اللتركة الوطنية. وكان يديرها ويشرف على تحريرها السيد 
أحمد بلافريج الأمين العام لحزب الاستقلال في ما بعد. وكان ينفق عليها جماعة من أعضاء الجماعة» 
الموسرين متهم : أحمد مكوار وأحمد بوعياد وعمر وتحمد السبتي والحاج عبد السلام بنونة من تطوان. 
وقد أصدرتها الحركة الوطنية باتفاق مع الأمير شكيب أرسلان وبرعاية جماعة من الفرنسيين والاسبان 
من أصدقاء الحركة الوطنية. بعضهم كتب اسمه على غلاف المجلة كلجنة تحرير. أما كتابها 
الحقيقيون فبعضهم من المغاربة. من بينهم إلى جانب أحمد بلافريج السادة: عمر بن عبد الجليل 
ومحمد حسن الوزاني قبل أن يتخلص الى عمل الشعب ومحمد الفامي ومحمد اليزيدي 
وعبد المالك فرج وعبد القادر بن جلون ومحمد الخلطي . 

وقد صدر عددها الأول في تموز/يوليو 1417 ولم تعمر طويلاً. فقد اختفت في أوائل عام 
غ9 لأن الاقامة العامة منعتها من الرواج في المغرب. ولأن الحركة لم تستطع أن تستمر في الانفاق 
عليها رغم أهميتها الكبيرة في تبليغ الرأي الوطني للحكومة الفرنسية في باريس ولعموم السياسيين 
والمثقفين الفرنسيين. 

5 يربط الباحث بين السلفية الجديدة والليبرالية كيا يربط بينها وبين الحركة الوطنية المغربية 
كلما تحدث عنها حتى لا تكاد الكلمتان تفترقان. وهو استعمال تسرب إلى الكاتب ‏ لعله ‏ من الغرام 
مهذه المصطلحات الأجنبية التي يحاول الكثيرون تمييز النظريات والأفكار والمذاهب والأحزاب 
والأشخاص بهاء ولولم يكن ثمة داع لذلك. فاصطلاح «الليبرالية» له بعده السيامي والاقتصادي . 
ولكنه الآن أقرب إلى البعد الاقتصادي الذي يراد منه النشاط المتحرر من تدخل الدولة والذي يعتمد 
في الغالب على القطاع الخاص. ولو أن هذا المضمون تطور هو الآخر بالمارسة. فالليبراليون أصبحوا 
لا يعترضون على تدخل الدولة في تنظيم الاقتصاد في حدود ضومان الحد الأدى لكرامة المواطنين. 
ومعظم الأحزاب الاشتراكية الديمقراطية في أورويا تسير في هذا الاتجاه. 

والسلفية الجديدة مثل الحركة الوطنية لم تكن أيام النضال الوطني عبتم بهذه المذهبية الضيقة. 
ولذلك فلعل د. الجابري مبدف إلى البعد السيامي للكلمة وهو الدفاع عن الحرية في كل ميدان 
يستعبد فيه المواطن المغربي. وقد كان في غير حاجة إلى هذا الوصف الذي تكرر عشرات المرات مع 
تكرار ذكر السلفية الجديدة والحركة الوطنية. لأن عمل الحركتين العضوي هو الدفاع عن الحرية التي 
تتناول حرية الوطن وحرية المواطنين» سواء تعلقت الحرية بالعقيدة أوالمارسة أو التعبير أو القرار. 

ولذلك فالتأكيد على هذا الاصطلاح غير ذي موضوع . 


يخرج الباحث ببعض التنتائج المتسرعة فتصبح عنده مسلات يبني عليها هيكلاً من 
- يعتبر أن الفكر الاصلاحي النبضوي الوطني كانت عنده دوماً «أوذوية للسياسي على الثقافيء 
وبالتالي فالدين كان يوظف من أجل السياسة وليس العكس» ويضيف إلى ذلك وكأنه واثق من هذه التقيقة : 


«وهذا مفهوم هبرر. ..6. 


اردق 


ويبدو أنه حكم متسرع 2 ريما استمذه من واقع التفكير الوطني بعد الاستقلال وعئد جانب من 
السياسيين» وليس عند الجميع . فالمعروف أن الحركة الوطنية التي اعتمدت على قاعدة هي السلفية 
الجديدة» والتي وجدت في مرحلة كانت الهجمة الاستعارية الشرسة ذات بعدين كلاهما خطير: 
البعد الديني. الذي كان يستهدف ‏ كما استهدف في معظم أنحاء القارة الأفريقية» تحويل المغاربة 
عن الإسلام باعتباره الحصن الذي يمنعهم من السيطرة على المواطن وعلى الوطن. ولذلك كان عمل 
المبشرين والمبشرات لا يقل عن عمل الكولونيلات والجنرالات» ولا عن عمل المستوطئين من 
المزارعين الأجانب (المعمرين) ولا عن عمل رجال الأعمال من الصناعيين. . 


البعد الديني للاستعمار ظهر واضحاً في «مدارس» ودأوكار» المبشرين الذين انتشروا في الريف 
والجبال والمدن على السواء. وقد كان الطفل والرجل والمرأة لا يمرون ‏ جميعاً على طبيب المستشفى - 
مثلا ‏ إل بعد أن تجمعهم الراهبة؛ أو الراهبء لتقرأ عليهم «آيات» من الانجيل وتتحدث اليهم 
عن المسيحية وترسم علامة الصليب» وهم يقلدون» إمَامهم , وقد ظلت مراكز التبشير ترعى الطلبة 
حتى بعد الاستقلال بسنوات عدة. ولعل بعضها لا يزال. 

وقضية الظهير البربري تدخل في العمل الرسمي «المقنن» للاستعمار الفرنسي ولا حاجة للإطالة 
فيها. 

لذلك كله كان للحركة الوطنية التحدي نفسه ببعديه: البعد الديني والبعد السياسي. ولم تكن 
توظف الدين من أجل السياسة. وإنفا كانت توظف الدين من أجل الدين والسياسة من أجل 
السياسة. أي أنها كانت تناضل للتحرر الديني حتى لا ينجح الاستعمار ‏ الذي يوظف الدين للدين 


أيضاً - في تحويل جزء من المغاربة» على الأقل» عن دينهم» فيخلق كذلك أقلية مسيحية إن لم تنفع 
في الدين نفعت في السياسة. 


المغرب ‏ ومثله الجزائر وكل المستعمرات الفرنسية - خضع لاستعهارين : ديني مسيحي تقوم 
عليه الكئيسة المسندة من الفاتيكان ومن الكئيسة الفرنسية . وربما كان هذا البعد للاستعمار مستقاا 
عن السلطة المانية «الاقامة العامةي. واستعمار عسكري واقتصادي وفكري . .. الخ ينسق عمله مع 
هذه الأجهزة جميعا . ولذلك كانت الحركة الوطنية ذات بعدين: بعد ديني وبعدل سياسي لا يوظف 
أحدهها يان الآخر ولكنبيا يعملان في تواز وتناسق. وقد أدرك الباحث نفسه ذلك في بعض 
فقرات هذا البحث. ولذلك أعتير هذه الفكرة «المسلمة» من تناقضات فقرات البحث. 


صنف الجماعات الإسلامية المعاصرة في أربع جماعات ثم حكم عليها بأنها ظاهرة ظرفية 
بدأت تتلائى كظاهرة . 


وبقطع النظر عن قيمة هذه الجماعات - التي لا أعتبر بعضها كالبوشتيتية شتيتية أو الزيتونية (ولم 
يذكرها) من ظواهر الصحوة الإسلامية ‏ فإنها جميعاً لا دل الصحوة الإسلامية . ولكن الذي يمثل 
هذه الصحوة تيار ديني مرتبط (ريما ليس ارتباطاً تنظيمياً) بالتيار الإسلامي في العالم الإسلامي. يؤثر 
فق وجوده وتناميه افلاس كثير من المذاهب الرجعية والتقدمية في البلاد العربية والإسلامية. ويؤثر في 
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وجوده الهزائم التي توالت على العرب والمسلمين؛ ويؤثر في وجوده المعاناة في المغرب نفسه من جراء 
فساد بعض الأوضاع . وعدم القدرة على تخطي هذا الفساد. كا يؤثر في وجوده قطعا الوضع 
الاقتصادي المتردي بالنسبة إلى أغلبية شرائح المجتمع . 

هناك اذا تيار - ربما غير منظم ‏ لا تمثله الجماعات التي أشار الباحث اليها إل ظاهرياً لأن 
بعضها ينتمي إلى الخرافة والتخلف الفكري, أكثر مما ينتمي إلى الصحوة الإسلامية. ولعل هذا 
التيار في تنام أكثر مما هو في طريقه إلى الاخبيار. 


هذه ملاحظات تصحيحية من وجهة نظري لا تمس في شيء قيمة البحث وأهميته واسهامه 
الجدي ف توضيح خلفيات الصحوة الرسلامية في ا مغرب » إذا انضاف ‏ وفي إطار هذه الملاحظات - 
إلى أبحاث جادة أخرى عن خلفيات وواقع الصحرة الإسلامية في أقطار أخرى من العالم 
الإسلامي . سينير التصور الحقيقي للظاهرة ألتي قد يكون لها دور مهم في بئاء مستقبل هذا العالم . 
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الفص لا لمتابع 
الإمسّلام التِحْتِحَاحيّ في وس 


د عب البانيالويّاسي*" 


(*) استاذ الاجتماع والعميد المساعد في كلية الآداب والعلوم الانسانية بالجامعة التونسية. 


أولاً : نزعة النضال الإسلامي كحركة اجتماعية 


تتعدد الدراسات حول ادم اليل في أيامنا هذه. وذلك لأسا عدة 0 
0 الم موكرة ان نض بع بأن الأدبيات 0 وفير للناشرين» 
وحور اهتمام بالنسبة إلى أغلبية الجامعيين. 


هذه الأدبيات» وقد تضخمت, دعّمت من دون شك. حضور الطرف الآخر من العام العربي 
والإسلامي, الذي تبمله العلوم الانسانية عادة. فقد أقامت (هذه الأدبيات) البيان على أنه بموازاة 
عالم النخب الحديثة» والطبقات الحضرية التي هي نوع من إعادة تمثل مصغرة ل «أوروبا العائلية» 
(عمغتلنسة عموساظ) ؛ يوجد عالم الثقافة التقليدية والشعبية» ثقافة الشيوخ وآيات اللهء الذي 
اعتبرناه قُبر نهائياً» والذي يعود اليوم على الساحة متحدوه روح الثأر. 


ولكنٍ في عمق الأشياء. م يتغير بعد امنظور للإسلام حوهويا. فاليدهيات الاستشراقية التي 
تصور إسلاماً استبدادياً لا يزال الأخل مبا نافذاً . 


من هنا لم تعد المهمة سهلة بالنسبة إلى العالم» إذ ان الإسلاميين أنفسهم يتصرفون يحسب 
هذه البدهيات نفسهاء ويمارسون لعبة تحويل حلمهم إلى واقع 

إن مواصلة النظر إلى الإسلام كجوهر فوق ثاريخي بالتعريف, يمنعنا من التمبيز بين الإسلام 
(سسداكة:1) والالتزام الاسلامي (عسهعنسهاكةآ)» أي بين ديانة وبين مسار أدلحة لهذه الديانة. لقد 
حزمنا أنفسنا منبجيا على محورة التحليل حول ما تختص به الحركة الإسلامية» كحركة اجتماعية 
تستمد منطقها وأسباب موها من تطور المجتمع التونسي, أكثر منه حول ما تمتلكه من نقاط التقاء مع. 


الحفنا 


الحركات الشبيهة بها في أنحاء العالم . 

إننا بجرد أن نشرع في إقامة تمييز تحليلي بين أصل حركة ما من ناحيةء وبين مدى انتشارها 
من ناحية أخرى» تغدو مهمة التفسير بالمفارقة أكثر تعقيداً . وعليه فإننا لأغراض تعليمية 
سث رج ى ء مسألة الانتشار هله إلى القسم الثاني من التحقيق الميداني . 

أما في ما يتعلق بأصل ظهور الحركة؛ فإن ثمة سبباً بدهياً للخاية لدرجة أنه نادراً ما يؤخذ في 
الاعتيار. أو نادراً مايولى من الاهتمام ما يناسب وزنه الحقيقي » ذلك أنه من بين كل البلدان 
العربية تنفرد تونس من ناحية مهاجمة النخبة التحديثية فيها للإسلام المؤسساتي في شكل علني. 

انه باسم هذا الاصلاح الجذريء يجدر أن نسجل تصفية «الزيتونة» وحل الحبس» وبناء نظام 
للأحوال الشخصية, وكذلك اندثار الوظائف التقليدية للمجلس الشرعي . 

وحاصل ذلك يعي تفكيك النظام الثقافي القديم برمته. إن هذا المشروع الذي ارتكز على 
تصميم القيادة السياسية والذي أسهم فيه معظم أصحاب الشهادات الحديثة» قد ترافق بموقف بالغ 
السلبية ومهين إزاء الإسلام التقليدي . 


ولننظر كيف يفسر هذه المسألة. كاتب عاصر المشروع : 
دإن حركة الرئيس بورقيبة وهو يحتسي كوباً من عصير الغلال على أعين الملا أثناء شههر رمضان» أو عملية خرق 
التشريع الديني بالتحريم القانوني لتعدد الزوجات»ء يبدو لنا أبلغ تأكيداً من الاعلان عن النوايا في بناء المستقبل 


الاشتراكي أو تأميم الشركات؛ وخصوصاً إذا كان هذا الإعلان مصحوباً كما شاهدنا هذه المرة في الجزائر وفي المغرب 
الأقصى , بتقوية الحمية الدينية: ايقافات للأشخاص المورطين في عملية افطار رمضان. .. والتحريم القانوني 


للخمر. . . الخ . 

فهل يمكن أن يعزى انفراد تونس من بين البلدان المغربية الثلاثة بنسبة نمو غير مساوية للصفر إلى الاتجاهات 
العلمانية للدستور. . . على كل ان هذا التأويل يستهوينا للاعتقاد فيهع»"© . 

وهل لهذا السبب أيضاً ولغيره» اجتمع في بداية عام 141٠‏ نفر من الئاس حول مجلة تسمى 
«المعرفة» لكي يتبادلوا الآراء حول «غربتهم وغربة دينهم». 

نعم ان ذلك لا شك فيه ولكن ليس لذلك فقطء لأنه كما سنبين في هذه الدراسة فإن نزعة 
الالتزام الإسلامي (دونسم1.112) وكذلك (السخط الاجتاعي» ومطالب اليسارء بل حتى 
الانحراف) ستتغذى بظاهرة نخيبة الأمل الشاملة #«عصسعنهةطعمءة1<6 ع.1) الى ما فتثت تتعاظم 
بتعاظم الصعوبات التي يلاقيها المشروع الوطني. فيحتمل أن يكون استنفاذ المشروع الوطني 
لأغراضه: وانحلال نظام التعاضد؛ وأثر الحزيمة العربية لسنة /1471 على المنطقة العربية» قد ساعد 


)١(‏ اتتتستقا :كضصة©) 24-25 ,كاطع متناء00 كلصقءتن) ,.كآه؟ 2 ,ده 7(ع840 ياك ع71م0دمع2 1 رلتسطة كتنسدة 
221-22 .صم ,(1966 


وه 


على انتشار موجة التدين التي ظهرت في البلاد. 


ولكن إذا كان التدين الشعبي قد بقي على المستوى التنظيمي بدون ملامح واضحة» فإن الأمر 
يختلف بالنسية إلى امغر الإسلامية ة التي بنت لنفسها جهازاًء واي لا يرمي أفرادها إلى تأمين 

ولقد كان نظام التعليم والتوترات التي شهدها منذ قرن» نواة تموضعت فيها الأفكار الأساسية 
لنزعة الالتزام الإسلامي الحديئة. وكانت الحركة مدينة له بزعمائها وبقاعدتها الاجتماعية أي 
بأنصارها . 


فنحن على علم بالهوة الثقافية التي فصلت في العهد الاستعاري خريجي الزيتونة عن خريجيٍ 
التعليم العصري, وبالمضاعفات السياسية والاجتماعية التي انجرت عتهبا . كما أننا على علم أيضاً 
بالكيفية التي وضعت بها الدولة المستقلة حداً للازدواجية: أي بتصفية المؤسسة الزيتونية الضارية 
بجذورها في عمق التاريخ . 


وها هو والمكبوت الاجتماعي » (لهاعهة 6تصتوم16 ع1) يسجل عودته المفاجئة عند أول فرصة . 


«ني بداية السبعينات؛ انبعثت بعض الدروس في جامع الزيتونة كدرس الشيخ بن ميلاد» فقد بدأ الجامع 
بن ميلاد. 


وفي بداية السبعينات أيضاًء قدمت أنا من المشرق مفعباً بفكرة الاصلاح الديني التي شهدها المشرق» وكتت 
ذهيت إلى سوريا للدراسة لأنني من بقايا التعليم الزيتوني» وخريجو الزيتونة " يكن لهم أمل في الجامعة فالبعض يتوظف 
والبعض يتسلل إلى الشرق لأن طريق الشرق لم يكن مشجعاً عليه. وا رجعت إلى تونس, حضرت حلقات الشيخ بن 
ميلاد. والتقيت بالشيخ عبد الفتاح مورو» ثم انطلقنا في الحركة الاصلاحية» وقد ساعدني عملي في التعليم الثانري على 
الاتصال بالشباب وتوعيتهم. وكان عملنا يتركز على التوعية العقائدية» وتتلخص في عقد المفاهيم الغربية التي كانت 
مسيطرة على أذهان الشباب» واثبات تفوق الإسلام بالنسبة إليها. وقد أنشأنا لذلك حلقة أولى في جامع «سيدي يوسف» 
بالعاصمة سنة 1417/٠‏ وهي تنجه خاصة لشباب الباكالورياء تققدم فيها المفاهيم الغربية وتحلل وتتقد. ويقدم البديل 


وف سئة 1941١‏ انضممنا إلى جمعية المحافظة على القرآن» ونشطنا داخلهاء إلا أن الحزب تدحل وأخحرجنا منباء 
فأنشأنا حلقة أخحرى في جامع وصاحب الطابع» بالعاصمة. وبدأت تتسع شيئاً فشيئاء واستمرت تقريباً سبع سئوات . م 
انتقل هؤلاء الشباب الذين كانوا يحضرون الحلقات إلى الجامعة. ونقلوا معهم الفكرة الإسلامية وبدأ صراعهم هناك مع 
الاتجاهات اليسارية. والذين تخرجوا من الجامعة, انتشروا في البلاد ونقلوا ار وأنشأوا بدورهم حلقات لتوعية 
الشباب وتربيته تربية اسلامية. وهكذا انتشرت الحركة»" , 


منذ البدءء» توضحت المعالم الرئيسية ية الي تطبع ذهنية الحركة ومنطقهاء فبوجودها على هامش 
(؟) انظر نص المقابلة التي قامت بها: سعيدة النالوتي» «الصحافة الاسلامية في تونسء» المعرفة (148). 


لمكا 


المؤسسات المركزية, كان على الحركة أن تنفذ إلى المجتمع من خلال المسالك التقليدية» لكي تحتل 

هكذا تمركزت في القلب. أي ف نقطة التقاء التيارات الثقافية.» حركة رسالية (عمتقصههؤةةن34) 
تطرح نفسها طرفاً (ع؛هقهععم عأععة2) لكل الاختيارات في مجال الهوية والتنمية. 

واجتمعت لهذه الحركة كل العوامل التي توصل إلى التسيس والمواجهة. ولكن, قبل أن نصل 
إلى هناك وأن نستعرض هذا التاريخ » لنتفحص أولاً بنية الحركة: أعضاءهاء خلفياتهم الاجتماعية ‏ 
الاقتصادية ورؤيتهم للعالح. 

إن الحركة الإسلامية هي قبل كل شىء حركة شباب مثقفء حيث يشكل الوسط المدرسي 
والجامعي بصفة أهمء مركز دعاية وقاعدة دعم بالنسبة إليها. 

أضف إلى ذلك أن متوسط عمر أعضاء هذه الحركة يستقر في حدود ال 6” سنة, 


0 6 ا الذين لم ييلغوا بعد فر الثلاين سئة وذلك من 
الحركة» وأيضاً من بين د الذين كن 5 اقافهم ف موز/ يوليو 5 


إن الإسلاميين ليسوا فقط أدنى أعماراً من طلبة اليسارء فهم ينفردون أيضاً بوجود بعض 
الرجال المتقدمين في السن بين 5 وهؤلاء عادة من قدماء الزيتونيين» دليلا على التواصل بين 
الجيلين» وعلامة على التجذر الاجتماعي 


إنها إذاء حركة شابة» وإنهم شباب مثقفون. ساهم النظام المدرسي والجامعي الى حد كبير في 
افرازهم منذ الاستقلال. فالعينة تحتوي على ٠١‏ بالمائة من الطلبة الذين ينتمون إلى مراحل التعليم 
العالي النلاث, أما ني أوساط المعتقلين فإن حصة النتمي منهم إلى قطاع التعليم لا تقل عن ها 
بالمائة بين أساتذة تعليم ثأنوي وطلبة, وال 75 بالمائة الباقون مكونون في معظمهم من صغار 
الموظفين وعملة القطاع التقني. 

إن الأسئلة التي طرحناها في بداية الاستجواب حول القاعدة الاجتماعية للحركة؛ تصب كلها 
في اتجاه واحد: الشباب المثقف. . . هذا إضافة إلى أن المعطيات الاحصائية هذه تدعّمها معطيات 
كيفية» من ذلك مثلاً ملاحظات صلاح الدين الجورشي وهو عضو سابق في الحركة؛ وحالياً أحد 
محرري صحيفة 15/17١‏ الناطقة بلسان الاسلاميين التقدمين: 

دفي البداية كنا ننوي التوجه إلى كل الفئاتء إلى كل أفراد الشعب. لكن التجربة أعطت أن الطرف الأساسي 
الذي تفاعل مع توجهاتنا ومع أفكارناء كان هو الشباب», ولذلك فإن الحركة في بدايتها كانت فيها نسبة التلاميذ والطلبة 
هي الأكبرء ويمكن أن تحتل أكثر من سبعين في الماثة. 


الملاحظة الثانية هي استجابة قطاعات ريفية واسعة» بحيث لا يكاد أستاذ بمدرسة بالجنوب أو بالشيال يجاول أن 


فل 


يناقش التلاميذ ويدعوهم إلى الالتزام بالإسلام وبخط الدعوة. إلا وتكون العناصر الريفية أكثر استجابة» ثم تتولى 
مواصلة الدعوة وحمل الرسالةع9', 


كا أن راشد الغنوشي » وبلهجة قطعية. أجرى نوعاً من المقارنة بين ا لحركة الي يندمي إليها 
والخركات الأخرى المنافسة لها على الساحة العربية: 

وإن في جسد المجتمع » كها في جسد الفرد. مضغة إذا صلحت صلح الجسد كله وإذا فسدت قسد المسد كله 
ولقد حدّد القوميون هذه المضغة فعمدوا إلى الجيش يكثفون قيه نشاطهم, حتى بلغوا مراكز قيادية فيه انطلقرا منها 
للسيطرة على المجتمع كله. وحدد الشيوعيون هذه المضخةء الطلترا الى بيات خاصة وجعاوها مكانا لعملهم يجندون 
بعد هذه المضغة 0 رظنت تون جهردها على كل الستويات ؛ فتبقى ضعيفة :ف كل المستويات. كن م جنع 
القيادة»© , 

منذ البداية» تبين انه يجدر تسجيل مجموعة من الخصائص المميزة للحركة الإسلامية : 

- قوة الدعوة في الوسط الريفي؛ وأساساً في القرى حيث يساعد فضاؤها على تمتين الدعاية. 

كثافة عدد الإسلاميين في الكليات العلمية. واتخفاض علدهم نا في كليات التدريس 
الأدبي وها 


المشاركة الواسعة للنساءء وهي مفارقة ؛: ثية» إذ اننا في اللحظة نفسها نشهد غياباً للمشاركة 

النسائية 57 في الحياة النقابية للبلاد» وكذلك روجا لفكرة ان الايديولوجية الإسلامية مناقضة 

ق المرأة. 

ويكفي إلى هناء أن نلاحظ بأن العراقة (:ذه:16) والعلم والثقافة لا يمكن أن تتنافس في 
وقت واحد على قلب الشبيبة من دون أن يكون في ذلك اعلان عن تحولات محققة . 

ولكن حتى نقيس بشكل أفضل تأثير حركة طبعت بعد الجيل الناثبىء. وقلبت رأساً على عقب 
الخريطة السياسية والايديولوجية للبلاد» يجب أن نكون لأنفسنا صورة أكثر دقة عن قاعدتها الجهوية 
والاجتاعية والاقتصادية . 


على المستوى الجهوي., هنا كما في أشياء أخرى» تبقى العاصمة تونس نقطة الارتكاز لمديئة لما 
منزلة دولة. والمركز الذي تلتقي فيه الأفكار الكبرى. 

(7) وردت المقابلة في: عبد اللطيف المرماني: «الحركة التامية في تونس.» (رسالة ماجستير, كلية الآداب 
والعلوم الانسانية» تونسء» 1487)» ص 11 


63 راشد الغنوشي وحسن الترابي» ا حركة الاسلامية والتحديث ([د. م6 د. ن.]ء 19481)ء ص 735١‏ - 75 
و58؟. 


ردنا 


بالمائة » بينا يتحدد نصيب كل من الجنوب والشمال الغربي اشرق بالمائة للأول ولا بالمائة للثاني . 

إن كل علاقات الارتباط التي أجريناهاء تؤكد هذا التوزيع الجغراني لظاهرة الالتزام 
الإسلامي. أي كثافة على السواحل وفي العاصمة تونس» وبصفة أقل في الوسط والجنوب. 

أما اعتقالات المناضلين فقد خضعت لمنطق آخر مغايرء لأننا إذا استثئنينا العاصمة تونس» 
فإننا نجد أن هذه الاعتقالات مسّت داخل البلاد بصفة أشد مما مست السواحل. 


جدول رقم )١(‏ 
مقارئة بين التوزيع الجغراني للأفراد المستجوبين والتوزيع 
الجغرافي للأفراد المعتقلين 
(نسب مئوية) 
تونس 5 5 
الساحل وصفاقس لغلا ا 
الجنوب والوسط 1 5 


إننا لا نجد لهذا القمع الانتقائي. غير تأويل واحد. وهو أن الوسط والجنوب اقترنا في ذهن 
قوات حماية النظام ب «الفتنة اليوسفية» وأنهم| كانا ينعتان على الدوام بالنزعة القومية العربية» وأنه لن 
تكون أولى مفاجآت هذه الدراسة أن تبين بأن عمليات وضع النظام العام موضع السؤال» تنبع من 
هناك أي من المكان الذي يفترض أن يكون آخر من يفرزها. 


أما من حيث الانتماء الاجتماعي للمناضلين الاسلاميين» فقد ذهبت دراسة حديئة وزعت 
بشكل واسم عبر الوطن العربي» بل حتى نشرتها صحيفة امريكية, الى أن مجموعات المناضلين 
الاسلاميين تنتمي الى الطبقات الوسطى (55داه 401نم :106 4هد 3610016) ولقد حاولنا بدورنا ان 
نتعرف على الانتماء الطبقي للمناضلين الذين نحن بصدد درسهم. وذلك من خلال مقابلة المستوى 
التعليمي للمستجوب بمهنة والده. 

فمن حيث المستوى التعليمي » نجد أن م بالمائة من الآباء اميون» بينها /71 بالمائة منهم ذوو 
مستوى تعليمي ابتدائي» في حين نجد أن ١4‏ بالمائة قد تلقوا تعليراً زيتونياً. 


نا 


كانوا أبناء وكوادر» متوسطة و5 بالمائة أبناء عملة حضريين أو فلاحينء أما ال 19 بالمائة الباقون» 
فإنهم ينتمون الى عائلات معدمة, أي الى عائلات توفي فيها الأب أو انه في حالة عجز بدني 


إن تجذر نزعة الالتزام الاسلامي («دنتهدادة1) في التركيبة الاجتماعية أمر لا يحتمل أي شك». 
ذلك أن المسألة تتعلق بشباب متحدرين في غالبيتهم من الفئات الفقيرة للسكان, أبناء الموظفين ذوي 
المرتب الشهري في أحسن الأحوال, وفي الكثير من الأحيان من العائلات المنعدمة الدخل . 

إننا إذا أخذنا في الاعتبار مسألة التعليم الموسع للأطفال التي أصبحت متاحة نتيجة ديمقراطية 
التعليم» وإذا ما أخذنا في الاعتبار آفاق الحراك الاجتماعي بين الأجيال كنتيجة حتمية لذلك؛ فإن 
تمرد أبناء الشعب هؤلاء ممكن أن يدهشنا عند أول نظرة» ولكن هذه الدهشة تنقشع منذ أول لحظة 
كدت ويا بان 1 رمدحدتك اي عحراك لي اتتتاول حول الشاب: وأن التعليم لم يعد يؤمن 
المستقبل. فكل شيء يؤكد بأن الشباب يملك شعوراً حاداً باستحالة أن ينتمي الى النخبة» وذلك مهما 
كان مستوى الدرجة التعليمية» اذ عن طريق نوع من الاستشراف للمستقبل أدرك الجيل الجديد 
كل انعكاسات سياسة الانفتاح الاقتصادي». بل وكل مضاعفات دولة اختارت ان تتحلل من 
التزاماتها ازاء المجتمع . 

لقد وصل الوصوليون آلى مآربهم فعلاً» واتغلقت حلقة أصحاب الامتيازات من المنتمين الى 
القطاع العام أو الخاص. وغدت الوظيفة العامة الشارع الوحيد الذي بقي مفتوحاً أمام المتأخرين» 
انه «العائلة الفقيرة» سواء على مستوى الدخل الذي توفرهء أو مستوى المكانة أو الجاه. 

وبما أنه ليس أمام الشباب أي حظ موضوعي للتائل مع من هم داخل الحلقة (18) فان الرغبة 
كانت لديهم ملحة في الانضام الى من هم خارجها (0ا0) مبتدثين في ذلك بعائلاتهم» وقد وجدوا في 
متناولهم ايديولوجية مناسبة, وذات مصداقية, تتكلم عن «المستضعفين», وفي هذا الصددء فإنه 
يكون من المهم تسجيل مواقف العائلات من النزعة النضالية لأبنائها . 

إننا نجد أن الشبان المتحدرين من الفئات الشعبيةء هم الذين يصرحون بأنهم لاقوا تفهماً 
ودعاً من قبل عائلاتهم. ف ما ينخص مسألة انتمائهم الى الحركة . وأن المستويات الوحيدة للمعارضة 
الشديدة تأتي من أوساط الموظفين. وهي معارضة تجد مرتكزاً لما في عامل الخوف . 

ولذلك»؛ ليس مستبعداً من وجهة النظر هذه أن نؤكد على ان الحركة تطرح نفسها صدى 
لأصوات المستضعفين» وقوة ثأر للمعدمين. 

وإذا كانت النزعة الاسلامية تقدم نفسها صوتاً للمستضعفين» فإنها لا تعني بذلك التدليل على 
أنها تمثل مجموعات معينة من الشعب» ع لأنبا تريد نفسها ضممير الأمة بتتامها في حركيتها المستمرة» 
ولذلك فإن الحركة لا تتحيز الى المستضعفين إلا في مجتمع لم يتحول بعد تماما الى واسلامي»» ولذلك 
فهو يفرز فوارق اجتاعية وصراعات طبقية» وذلك تأسيا بالرسول الذي يروى أنه كان يفضل صحية 
الفقراء . 


هه" 


أما الآن. ويعد أن ضبطنا مؤشرات التجذر الاجتساعي ‏ الاقتصادي للحركة. والوسط 
المدرسى والجامعي الذي يشكل 0 المميز» من المفيد ان نكون لأنفسنا فكرة عن هويتها الثقافية . 

يبدو من خلال المعارض المتنوعة للكتب» ومن خلال المكتبات والأكشاك. بل من خلال 
المكتبات المقامة بعناية في المساجد. أو طرق حفظ الأرشيف الي تعتني بها كل خلية من حلايا 
الحركة؛ أن الاسلاميين هم بدون مماحكة يمثلون القراء التونسين الأكثر التزاماً والأكثر استيعاباً. 
وبدون شك. يمثل نصيب الكتاب الاسلامي كني ميد رن مشترياتهم في هذا المجال. والأجنحة 
المخصصة للكتاب الديني في معارض الكتاب العربي السنوية تنفذ منذ الساعات الأولى للعرض. إلا 
انه من الخطأ تماماً أن نعرّف المجال الثقافي للحركة الاسلامية بالاهتّامات الدينية فقط. فلقد صرج 
0 بالمائة من الذين استجوبناهم بأنهم يطالعون ويا الصحف التونسيةء وقد لاحظنا هنا تفضيلا 
واضحاً لصحيقة «الرأي» التي تبلغ نسبة مطالعيها١6‏ بالمائة من مجموع العينة؛ أما «الصباح» فإنها 


جدول رقم (؟) 
نسب مطالعة الصحف والمجلات لدى المستجوبين 
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تقرأ من قبل 58 بالمائة من جملة المستجوبين» وتحصل «المستقبل» صحيفة الديمقراطيين الاشتراكيين 
على نسبة قراء تعادل 8" بالمائة . 

إن كل هذه الصحف, وحتى إذا أضفنا اليها صحفا أخرى مثل افريقيا الفتاة» تجعل المسألة 
تتعلق بصحافة تغطي البلاد التونسية» ولكنها ذات منظور مستقل. 

أما قراءة صحيفة «لوموند» الفرنسية فإنها لا تفرض نفسها على الاسلاميين ‏ في رأينا ‏ إل من 
حيث كونها - برغم كل شيء - صحيفة النخبة امثقفة والسياسية. وفي الواقع. فإن قراءة دوريات 
ومجلات الشرق الأوسط تأتي مباشرة يعد الصحافة المحلية من حيث نسبة المطالعة. وأن أغلبية 
القيادات الوسطية للحركة الإسلامية تقرأ باتنظام مجلات شرق أوسطية مشل «المستقبل العري» 
و«دراسات عربية»» معبرة بذلك عن اهتهامها بالوطن العربي بالدرجة نفسها التي ببتم بها القوميون 
العرب والماركسيون . 


وكيا سنرى من بعد فإن الانتاء الى الحركة الاسلامية يعني تسجيل مسافة فاصلة عن الرؤية 
الرسمية للواقع ولكن انتهاج رؤية إسلامية للأشياء أن كان يعني اختياراً لوجهة نظر معينة., فإنه 
أبعد من أن يوفر نسقاً منطقيا من الأجوبة النبائية لمشاكل غخددة . 


من هناء فإن الماركسية والقومية» إن كان يجمعههما مع المنظور الاسلامي نقد الدولة الوطنية, 
فإن كل ما عدا ذلك يفصلهم| عنه. ومن هنا يأق دورهما في المنافسة والمرجعية الملزمة . 

ينطلق هؤلاء الشبان المتعلمون, بعد أن علقوا كل مشاركة لهم في الواقعٍ القائم» ووضعوا بين 
قوسين المنظور الرسمي وكل ما يدلعمة في عملية بحث متواصلة وملحة التياساً لنظور مغاير وحقيقة 
مغايرة » أي التهاساً لل «بديل». 

في هذا الصددء ومن بين الكتاب الذين هم أكثر رواجاً لدى الاسلاميين والذين وقع ذكرهم 
في هذا الشأن, نجد وعمد باقر الصدر» ووسيد قطب» و «علي شريعتي». 

فبالنسية 0 الطلبة 0 0 ايديواوينية: فا فا نهم يدون بام ويا ابر 
للفكر المعاصر. 

أما سيك قطب فإنه يفتح الطريق إلى نزعة ة مناضلة ومشهودة في تاريخ الوسلام » وهي نزعة 
الصرامة والأصولية والتمرد» ضد كل نظام حكم ليس اسلامياً عل نحو ملاثم . 

ويكاد الاسلاميون يعتبرون الإسلام المناضل حصيلة فكر هؤلاء الشلاثة, فقد أقاموا أسسه 
النظرية, ومن أجله قغضى كل منهم نحبه شهيداً. ولكن ذلك لا يمنع من أن إسهامهم ايديولوجي 
قبل كل شىء»؛ وأن ما يطلب منهم هو الحجج. وأسلحة النقدء والأدوات الفكرية» وأن المناضلين 
إضافة الى ذلك يعبرون عن افتقارهم الى شيء آخرء وهو القيادات الصلبة والقادرة على تجسيد القيم 
الحديدة وتوظيفها في المواقف الملائمة . 


/أهة ؟ 


جدول رقم (”7) 
قراءات الاسلاميين: الكتب 


القرآن 
باقر الصدر 
علي شريعقي 


راشد الغنوشي 
عماد الدين خليل 
حسن الترابي 

عمد قطب 

ابو الاعلى المودودي 
حسن البئا 


فإذا كان الثلاثئة الأولون يقدّمون الاسلام كايديولوجية كونية قادرة على منافسة الماركسية 
والليبرالية» فإن مجموعة القياديين الحركيين يجسدون نزعة الالتزام الاسلامي في شكلها اللخصوصي 
والوطني, هنا نجد أن اسمي راشد الغنوشى وحسن الترابي » هما اللذان يتكرّران أكثر من غيرهماء 
وأن ذلك ليس من محض الصدفة؛ لأن هذين الآخرين هما من مؤسسي الحركات أكثر من كونها 
منظرين» وقد عمل كل منها في تونس وفي السودان. 

إن هذا المنحي في التوفيق بين التنظير والحركية النضالية» أكده تحليل المقابلات الذي أبرز 
محور النضالية متميزا زَأأتاماً عن محو ر «البئاء الايديولوجي 6 (عناواع 106010 دهقه1'6136) فإذا كان 
المنظرون قد سجلوا حضوراً ضعيفاً على هذا المحور» نجد على العكس من ذلك ان الحضور القوي 
كان لفائدة راشد الغنوشي )9١177(‏ وحسن الترابي )1١7717(‏ في حين يمثل محمد باقر الصدر 
(1010) فقط وينخفض حيز سيد قطب الى (1) فقط. 

كما تجدر الاشارة هنا أيضاً الى ان اسمى هذين المنظمين والاستراتيجيين الكبيرين قد ارتبطا 
باسم المخميني . 1 

ومن ناحية اخرى فإن 86 بالمائة من العينة تقدم راشد الغنوشي على أنه الشخصية التي تحظى 
بالنسبة الأعلى من احترامها. 


ومن المناسب أن نضيف بموازاة ذلك., بأن الحركة الاسلامية متميزة بكمية انتاجها 


58 


الايديولوجي في صورة مجلات؛ وكتب وبيانات ومراسلات في الصحف. وإذا كان من الصعب 
إجراء إحصاء كامل في ذلك. فمن الأكيد أن هذا الانتاج يفوق كل ما وقع انتاجه من قبلء من 
طرف أية حركة معارضة في البلاد. 


هكذا يمكن أن يشخص العضو النموذجي في الحركة الاسلامية. بكونه شاياً تخطى العشرين 
بقليل. ولد في إحدى المدن الصغيرة ة في وسط شعبي » تلقى درجة عالية من التعليم من دون ان 
يقوده الحراك الصاعد الذي عرفه الى نكران أصوله . 

ويخلاف جيل الخمسيئنات والستينات الذي راهن على الدولة سواء من خلال الوجود داخمل 
أجهزتها أو من خلال المعارضة. فإن الاسلامي الشاب انهمك في البحث عن الخلاص الفردي 
والجماعي خارج الدولة. ولا يمكن ان نضع ايدينا على هذا التطورء أو أن نقيس أثره على على المجتمع أو 
أن نناقش المخرج الممكن من دون أن نأخذ في الاعتبار المخاض الايديولوجي والسياسي للحركة 
ذاتها . 


ثانياً: من الوعظ الأخلاقي 
والثقافي الى اللسيس 


يستمد الاتجاه الاسلامي جانباً من قوته من طبيعته ك «حركة» وذلك لأنه لا يكون على الرغم 
من شبكاته التسترية واللامتمركزة منظمة بالمعنى الدقيق للكلمة. فهو يستمد فعاليته من قدرته على 
استعمال الكلمة: ومن الحركيات في كل المجالات ومن إخلاص أفراده المطلق. 

ولقد شاهدنا ميلاد نواة مجموعة من الحلقات في جوامع العاصمة في عام 2.191١‏ ولم يكن أحد 
يدري في ذلك الوقت أن هذه النواة ستتحول الى مجتمع مواز له قوانينه وقاعده, أو أن تؤدي الى 
ميلاد حركة سياسية جماهيرية . ذلك انه منذ أول نشوئهء لم يكن هنالك شيء بميز الاتجاه الاسلامي 
عن بقية حركات الاصلاح الأخلاقي والروحي الأخرى. فقد كان الاسلاميون يطالبون بالمساجد في 
أماكن العمل وني الجامعة. وعلى الرغم من أن هذا الطلب كان غير مفهوم» لأنه مناهض لنظام ذي 

وفي عام 191/١‏ التحقت المجموعة «بجمعية المحافظة على القرآن الكريم» وهي جميعة قانونية 
و«رسمية» مما سمح للمجموعة بتوسيع مجال إشعاعها عن طريق المحاضرات والمناقشات والقراءات 
الاسلامية من ناحيةء وبتدعيم وجودها داخل أطر الجمعية بفعل تجديد الانتخابات. 

ولكن على أثر نشر صحيفة «لوموند» لمقال جاء فيه أن «المتطرفين الدّينيين» قد أخذوا بزمام 
الجمعية وأنهم يستعملونها في مواجهة السلطة طرد الحزب الاشتراكي الدستوري هذه المجموعة من 
الجمعية» وكان بذلك الرجوع الى المساجد . 


انان 


وتغير الوضع بصفة ملموسة, فهؤلاء الشباب الذين أتيحت لهم الفرصة أن يستمعوا الى 
«الكلمة الطيبة قد نقلوها بدورهم الى الجامعة حيث اصطدموا بيسار كان حتى ذلك الوقت مهيمنا. 

ولقد أشذ الشبان المتخرجون من الجامعة على عاتقهم مسؤولية نشر هذه الأفكار عبر كل 
معاهد البلاد. 


وهكذا انتشرت الدعوة. ولكن الاسلاميين " يعودوا يعولون سوى على مواردهم الذاتية . 

وبوجودهم نخارج الاطار المؤسسي القانونيء بدأ الاسلاميون يفكرون «تنظيميا» , وبما تجهب 
الإشارة إليه أن مسألة الدخول في أجهزة الدولة لم تكن تهمهم. ولقد اقترح عليهم الشيخ المستاوي 
الزيتوني القديم والعضو باللجنة المركزية للحزب الاشتراكي الدستوري, أن يدخلوا في الحزب بغية 
إحداث «تغيير من الداخل». 

لم يكن الظرف بالنسبة الى الحركة الاسلامية ظرف مساومات سياسية» بل ظرف تفكير في 
تكوين حركة متيقنة من هويتها ومتأكدة من توجهها. ولذلك كنا نشهد بروز إرادة حازمة في مفاصلة 
أخلاق وممارسات جتمع يعتيره الاسلاميون فاسداً من الجذور. 


وقد ظهرت إرادة المفاصلة هذه من خلال ارتداء الحجاب الذي أصبح انتشاره متزايداً. 
وكذلك من خلال نظام متشدد للسلوك الفردي رغبوا في تطبيقه على الجميع, وقد كانت هذه ردة 
فعل طهورية ضد نط الحياة الذي تتبعه طبقة الترف الجديدة التي أفرزتها سياسة الانفتاح لسنوات 
السبعينات. هذا النمط الذي ينعت بأنه تفاخري ومنحل . 


أما الخطاب الايديولوجي فلقد ظل مغرقاً في المثالية من دون أية ملامسة للواقع . واقتصر على 
رإدانة تخلف المجتمع وتأخره» وعلى التدليل على أن الغرب هو الآن فريسة ة أزماته وتبعاً لذلك فهو 
غير قادر على منح الحلول. الى جانب ذلك كانت مسائل البحث الكبرى للحركة الاسلامية على 
مدى عقد كامل هي المسائل نفسها التي غذت الأصولية الاسلامية منذ ظهور الاخوان المسلمين في 
مصر أثناء الثلاثينات . وهي 4 تتلخص في : 

- إن ابتعاد الاسلام عن قيادة شؤون الحياة هو سبب الأزمة» وأن العودة الى الاسلام هي 
وحدها الكفيلة بالخروج منها. 

- وأن العالم الاسلامي والمجتمعات المسماة إسلامية هي «جاهلية» ما دامت لا تصرف شؤونها 
والحاكمية, أي الحاكم الالهمي المطلق». 

إننا نلمس هنا القدرة الواسعة مله الأطروحة القطبية على قلب الأوضاع القائمة. وقوتها على 
الذّفع الى الخروج ضد حكومة تدعي الاسلام. إلا أن الوقت لم يحن بعد لهذا التأثير. وعندما 
سيحين »)2 فإننا سئرى الحركة تغير منبجها باستمرار. كانت الحركة تنشىء ثقافة مضادة. طهورية 
وعادلة» وتحاول في الوقت ذاته أن تفتح لما مجالات عمل جديدة في المجتمع المدني الذي كانت 


الحا 


الجامعة إحدى نقاطه الأكثر درامية . 

ورافق امتداد الحركة على مستويات المجتمع المدني عملية تسيس قصوى حولتها بوضوح الى 
حركة سياسية وثورية في العمق . 

وللتدليل على هذا التحول يمكن أن نعرض مجموعة من المؤشرات: 

١‏ المؤشر الأول استقيناه من خلال عملية تحليل مضمون (نامعنهم عل ءدترلدهه) لصحيفة 

والمعرفة» في ما بين عام 10 تاريخ ظهورها و941/6١‏ تاريخ منعها من قبل الحكومة . 

فلقد كانت المسائل التي تنشرها المجلة مصنفة في أربعة محاور: 

محور عقائدي ‏ أخلاقي . 

محور فكري - ثقافي. 


- محور يحتوي المسائل الاجتماعية . 
- حور أخير يحتوي المسائل السياسية المباشرة . 


نسية مقالات المحور الى مجموع 
مقالات المجلة للمدة المذكورة 


(نسبة مثوية) 


المسائل الفكرية والثقافية 


المسائل العقائدية والاخلاقية 
المسائل الاجتماعية 


وإذا اعتيرنا الحجم الاجمالي للمقالات» يظهر أن المواضيع المتصلة بالفكر والثقافة والمذهبية 

ما أوردناه هناء يدعم فرضيتنا حول البدايات الاصلاحية للحركة ولكن حتى نكون لأنفسنا 
فكرة حول التغيرات الطارئة كان لا بد من إجراء قياس أكثر دقة. وهو مقارنة المسائل التي وفعت 
معالجتها ق بدء صدور الصحيفة. مع التي وفعت معالجتها في السنة الأخيرة من الصدور. 


خض 


السئة ١‏ و” من صدور المجلة السنة الأخيرة من صدور المجلة 


المحور الفكري الثقافي 
المحور المذهبي الأخلاقي 
المحور الاجتماعي 
المحور السيامي 


هذا الجدول يبين بوضوح انخفاض الاهتهام بالمسائل التي تخص المذهبية فقد انخفضت نسبتها 
من ",45 بالمائة الى “1867 بالمائة. وبالارتباط مع ذلك يتطور الاهتام بالمسائل السياسية (من 7,7 
بالمائة الى ١7‏ بالمائة) . 

وإذا كانت المسائل الاجتتاعية قد بقيت - بالمقابل ‏ هامشية فإن محور الاهتهامات الفكرية ظل 
مهيمناً. وكا سنرىء فإن هذا المحور الفكري يحتوي على مسائل ذات اتصال بسير المنظمة وبعلاقتها 
مع المجتمع المحيط بها. إضافة الى أنه يدلل على نحو ماء وبطريقته على النزعة السياسية المتزايدة 

جدول رقم (4) 
تصئيف المسائل بين عامي 198٠١‏ و1981 


حزيران/يونيو - تمؤز/يوليو 148١‏ | آذار/مارس - نيسان/ابريل 1441 


 ايجولويديالا‎ 


أخبار حول المسائل السياسية الخارجية 
الاخوان المسلمون في العام 


كلام حول نقد الحكومة 
سياسة - تشريع 


يذها 


للحركة. هذه النزعة التي أصبحت بيّنة وتكاد تكون النزعة الوحيدة فيصحيفي «المجتمع؛ و«الحبيب» 
اللتين ظهرنا ف عام 1١‏ وعام 14 على التوالي . 

وتركز تحليل مضمون آخر حول العدد نفسه من الدروس الدينية التي كان يلقيها راشد 
الغنوشي في ما بين حزيران /يونيو وتموز/يوليو 198١‏ وآذار/ مارس ونيسان/ابريل 21941 حيث 
يوضح بصفة ممتازة فرضية التسيس هذه. 

في أساس تسيس الحركة ونتيجة لتوسعها ولبروزها كأحد التيارات الأساسية على السساحة 
السياسية والاجتاعية والثقافية في البلاد في الثانينات» يكمن تجمع (4000ة]أءأكدم ع70آ]) عدد من 
العوامل سوف لا نتعرض هنا سوى الى أهمها: 

اشتداد الأزمة الوطنية التي سببتها سياسة الباب المفتوح. 

5 الصدام الدموي بين الاتحاد العام للشغل والدولة قِ كانون الثاني / يناير 1 . 

- وبالطبع التأثير الذي ترتب عن الثورة الايرانية. 

ما بين الستينات والسبعينات مرّت البلاد فجأة من الاشتراكية السلطوية الى الليبرالية 
الريكاردية (68أل3ع81 عددناهةيكطنا .1) فاتحة بذلك الباب على مصراعيه للمبادرة الحرة المحلية 
وللرأسمال الأجنبي . 

لقد سجلت سياسة الإثراء على طريقة «غيزو» الذي كان يدعو الناس الى طلب الثروة من كل 
باب وقد أنجزت هذه السيياسة نسبة مهمة من النموء وخخصوصاً في ما يتصل بقطاعي الصناعة 
التصديرية والسياحة. ولكن الثمن الذي دفعته البلاد من الناحية الاجتماعية والسياسية كان باهظاً 
جداً. لقد قلب التحول الاقتصادي التركيبة الاجتماعية وعمّق الفوارق بين الطبقات. 

وفي الأساس كانت حكومة رئيس الوزراء السابق السيد الحادي نويرة ترمي الى توجيه تنمية 
البلاد التونسية بوضعها داخل حدود الرأسمال العالمي» وذلك نقيضاً لسلفه الذي توجه أكثر نحو نمط 
تنمية ممركز حول ذاته (6تادع0 ماددة) . 

ومن أجل إنجاح هذا المشروع؛ أحست الحكومة بالحاجة الى خلق طبقة من أصحاب 
المشاريع ‏ قادرة على أن عمثل وتلعب دور الطرف المقابل للرأسمال العالمي ولأجل ذلك ' تبخل بأية 
وسيلة )3 تسهيلاات مالية» ترتيبات قانونية » اجراءات ادارية. .) عن كل من مس في نفسه نزوعا يمكن 
أن يخلق منه رجل أعمال. 

لقد برز فعلاً بعض أصحاب المشاريع» ولكن الظاهرة الأكثر جلاء كانت تتمثل في تكديس 
سريع للثروات المرتبطة بالاحتكار أو اللجوء الى القروض والممارسات الاحتكارية والمضارسات» أكثر 
منها بالقدرة على التجديد والانشاء. 

وبالمقابل كانت الزيادة فق الجرايات بطيئة ونسبية» ولا يمكن مناظرتها بأي وجه مع مداخيل 


ايكها 


فإذا كان الدخل القومي قد ارتفع ما بين 141٠‏ و1180 بنسبة ٠١0‏ بالمائة فإن الجرايات 
الاسمية الخام لم ترتفع سوى بنسبة ١58‏ بالماثة. بتعبير آخرء انخفض نصيب الجرايات في الدخل 
القومي بنسبة تتراوح بين 0١‏ و 40 بالماثة. 

ولقد كانت الطبقات الوسطى, وعلى وجه الدقة الفعات التي يحتومها قطاع الوظيفة العمومية» 
الذي يتوجه إليه أغلبية الشباب المثقف. هي صاحبة النصيب الأدنى يسبب ما أفرزه توجيه الاقتصاد 
نحو القطاع الخاص . 

لقد شكلت الطبقات الوسطى - تاريخياً - العمود الفقري للحركة الوطنية. وقد كانت لأمد 
طويل قاعدة للنظام . أما اليوم» فسواء تعلق الأمر بالتجربة الموضوعية للطبقات الوسطى أو 
بالمستقبل كما يستشرفه أبناؤهاء منذ سنوات دراستهم الثانوية كي لا نقول الجامعية» فإن الشعور 
بالخراك المنتتكس (عأصهكوعهدعل 16ناز6هط 2.آ) وبالمستقبل المسدود هو المهيمن أكثر فأكثر. 

إن انعدام التسامح بشكل متزايد إزاء اللامساواةء آخذ في الانتشار من الآن فصاعداًء بفعل 
متئاول سوقر أقلية ضئيلة. 

لقد نجحت الدولة التونسية أكثر من اللزوم في مشروع ادماج السكانء هذا الادماج الذي 

. مس العقلية والقيم والتركيبة (©:نااعدمة 13) والذوق» حتى أففى ذلك الى نمط تنمية مزدوجة . 

ويما أن الحكومة لم تعمد في أي وقت الى تفسير دوافع تحوها الى انتهاج الليبرالية بهذه السرعة. 
ويماأن التفسيرات الرسمية م تكن في أي وقت مقنعة, من ناحية أخرى. ويماأن ائر السياسة 
الجديدة عل النسيج الاجتماعي أصبح وَاضجاً للعموم , فإن ما نشهده اليوم هو شيء ما على نحو 
د والسكان (ولا فائدة هنا من التذكير بأنه جع الى دور الاعلام الرسمي 

من المسؤولية في قطع الحوار). 


وحتى نسمي الأمور بأسيائها. سنتحدث عن أزمة سلطة تمس الوضع السياسي والاقتصادي 
والثقافي. فبين الشباب. والطلبة مهم على وجه الخصوص. لم يبق رجل السياسة يرى انه خادم 
للعموم» وحتى نعبر مثل ماكس فيبر (7ع7760 :د84) فإن الانطباع العام هو حول رجال يتعيشون من 
السياسة ولا يعيشون لما. 


ويمكتل سحب الثقة هذا لكي يشمل المضاء الاقتصادي الذي يعتبر جالا يديره الوصوليون 
والانتهازيون.ء عما جعل الاثراء فيه مريباً جداً. بل لقد شمل أيضاً مجال التربية» ا 
قيمة عن التعليم والمعلمين. وحيث أصبحت العلاقات في أحسن الاعتبارات نفعية» أن لم تتعر 
الى التحدي والعنف. 


إن أزمة السلطة هذه. التي عمّت كل شيء؛ لم تولد فقط الاجرام وكل أشكال الانحراف التي 
تنتظر علماء الاجتماع (لدراستها) بل غذت أيضاً وبالنسق نفسه الحركة الاسلامية التي يعتبر أعضاؤها 
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أكثر حساسية من مناضلي أية حركة أخرى لمسألة تدهور القيم ومسألة سلامة أخلاق الأمة. فبالنسبة 
الى شباب يمرون بتجربة ة أزمة قيمية وبانسداد لمستقبلهم الموضوعي لم يعد الأمر يتعلق فقط بإدانة 
الدولة» بل حتى المجتمع الذي أصبح مجتمعاً جاهلياً. 


ومن هناء شيئاً فشيئاء تتبلور الفكرة ة التي تتلخص في أنه ليس فقط هذا المجتمع هو الذي 
يرفض شبايه. بل إن هؤلاء يرفضونه أيضاً”» , 

وستكون الضغوطات الي يفرضها العنصر الطلاي على الاتجاه الاسلامي وكذلك سير هذا 
الانجام نحو التجذر. ف مستوى المشكلات ا موضوعية والذاتية التي عاشتها وما زالت تعيشها الشبيبة 
التونسية . من جهة أخرى وكنتيجة حتمية» أفضت السياسة الاقتصادية الى صدام عنيف بين النضابة 
(الاتحاد العام التونبي للشغل) والحكومة. هذه الآزمة انعكست بالمفارقة على الاسلاميين إذ دفعتهم 
نحو تسيس يقوم من قبل البعض على أنه ربما كان سابقاً لأوانه. 

في البدء» كان يبدو على الاسلاميين أنهم يبملون المشاكل الاجتماعية ولا يبدون اهتئاماً الا إزاء 
المشاكل ذات الطبيعة الأخلاقية والدينية. 

وفي البدء أيضاً. تحدثت مجلة «المعرفة» عن أحداث كانون الثاني/يناير 19178 على أنها 
وانتفاضة مفتعلة ومطية ركبها البعض لكي «يحطم وينبب ويعتدي». 


ولكن في العمق. بدأ المناضلون» تدريجياً؛ يستفيقون على غياب «الاسلام؛ عن الصراعات 
الاجتماعية الحقيقية» وعلى غربتهم التي تفصلهم عن اهترامات الفئات الشعبية. 

وهكذا أعطى النقد الذاتي للمرشد إشارة الانطلاق في التوجه الحديد. 

ويعتبر الغنوشي «أن الاسلاميين بقوا بعيدين عن مشاكل الطبقة الشغيلة عن التأثير فيها وتسخيرها تاركين 
المجال فسيحاً لأصحاب الايديولوجيات اليمينية أو اليسارية خاصة للتحكم في هذا القطاع عن طريق تبني مشكلاته 
والدفاع عنهء ويعود سبب ضعف تأثير الاسلاميين في هذا القطاع الى عدم وعيهم بمشكلاته ذات الطبيعة الاجتماعيية 
السياسية قبل أن تكون عقائدية أخلاقية. . . فإن للاسلاميين أن يتفاعلوا مع هذا القطاع وهم يكتفون في تناول كل 
المشكلات بالطرح العقائدي الأخلاقي ولا يتركون للقضية الاجتماعية غير مجال ضيق يكتفون فيه بترديد شعارات العدالة 
الاجتماعية دون تحديد لمضامين هذا الشعار. .. فكان من الطبيعي أن تكون الاستجابة لنداءاتهم وسط العمال محدودة 
لأخهم يطرحون عليهم مشكلات غير مشكلاتهم . . . فلقد تطورت مشكلات المجتمعات» وهم لم يتطوروا فكأنهم ينادون 
الناس من مكان بعيدع© . 

هذه إذاّ دعوة للتجذر والواقعية» وارداة للالتحام أكثر باحتياجات الطبقات الشعبية. بعد أن 
كانت الحركة الاسلامية في انفصام مع الواقع الاجتماعي يكاد يكون كاملل في عهدها الأول. 


(0) يجب أن نضيف هنا بأن الظروف المعيشية للطلبة متدهورة جداً. بالقياس الى ظروف أسلافهم الذين درسوا 
في فرنسا. 
(1) راشد الغنوشي, دعوة الى الرشد ([د.م. : د. ن.]ء 14147): ص 1١717‏ - *313. 


نلها 


وقد نبهت الثورة الايرانية بدورهاء طموح الاسلاميين الجارف,. وشحذت فهمهم لمارسة 
الحكم. فشهوة الحكم الكلاني (10421) الموجودة دائماً في شكل ضمني في نزعة الالتزام الاسلامي 
المعاصر قد تحققت أخيرأء وم تعد الطوبى مقبولة فقط واقعياً بل غدت ممكنة أيضاً ا الايرانية 
قد أثرت على الحركة الاسلامية كيا زلزلت أيضاً الوطن العربي بل والعالم أجمع . 

لقد عرفت ال حركة نتيجة لذلك تحوّلاً فعلياًء سواء على مستوى المفاهيم أو على المستسوى 
التعبيري , إذ بدلا عن الاسلام الجوهر اللاتاريخي (عدوته انط مصداذ1آ) جاء الأبنلدم الثوري , 
عرق عن الدفاع عن الثقافة الهامشية للنخبة حل إسلام شعبوي (عأكتاناه5) وكلاني ([1018) 
متحيز للمستضعفين وذو فحوى اجتماعي عميق» ومعاد للامبريالية. وفي الحقيقة» أن تسيس الشركة 
الإسلامية ليس منفصلا عن تسيس المجتمع التونسي بأكمله, ذلك أنْ تجمع العوامل التي أوردناها 
كان عاماً. 

لقد ارتفع عدد قراء الصحافة الاسلامية بصفة جوهرية» فسحب مجلة «المعرفة» الذي كان لا 


يتجاوز الا بصعوية ال 5 آلاف نسخة في عام ارتفع الى 6 ألفاً قبل حظر توزيعها في عام 
04 . 


وقد التحق الشباب بالحركة بأعداد وفيرة» وإذا حصرنا أنفسنا في حدود العينة فقط فإن "١‏ 
بالمائة من الأعضاء التحقوا بالحركة في ما بين 1917 و »198٠‏ وبالنسبة الى هؤلاء الشيان الذين 
التحقوا بالحركة عقب أحداث كانون الثاني /يناير 141/8 والثورة الايرانية» فإن الأمر يتعلق ب 8/4 
بالمائة من الشبان المنحدرين من جهة الساحل و55 بالمائة من المنحدرين من الجئوب والوسط. 

يبقى أنه لا بد حتى نوضح أكثر هذا التحول من شبه طائفة الى حركة سياسية لا بد من تقديمه 
في نسيجه النظري (1860806 ع:تضيء؛ 58) بعد أن نكون قد عالجنا الظرف المحيط به. 


لقد تجنبناء بصراحة أن نتقيد بالنصوص الايديولوجية من صنف نصوص الاخوان المسلمين. 
وذلك لاعتبارين: 


-١‏ لأن الأدبيات من هلأ الصنئف موسحدة المضمون والشكل. 


لأنه وقع عرضها ومعالختها بما فيه الكفاية. الى حد صارت معه معروفة. ولذلكء, فلقد 
حزمنا أنفسنا منبجياً على تجنب التفسير الشائع الذي يأخذ الحركة الاسلامية على أنها تل لجوهر فوق 
- تاريخي - أي لومسلام لا زمني. يظهر تارة هنا وطوراً هناك والذي يجد في كل مرة أنبياءة المحنكين 
الذين يعلنون عودته”. 


لقد كان هدفنا أن نقيم سوسيولوجية ما نعتبره حركة اجتماعية» حركة لا تستمد معقوليتها 


(7) برئارد لويس » «عودة الاسلام,» الشرق الأوسط السئة ؟1» العدد ١‏ (للا15). انظر أيضاً: عبد القادر 
الزغل» وعودة المقدّس» الطلب الايديولوجي الجديد للشباب المدرسي: مثال البلاد التونسية,» في: الدليل السنوي 
لافريقيا الشبالية 1918/9 ص .514-51١‏ 


احلا 


(6اللتطتع العكد) اللا من كونها استجابة لمجتمع يعيش التحولات. 
فالحركة الاسلامية تنبثق عن تحولات المجتمع التونسي في وقت تحاول فيه توظيف واستغلال 
هذه التحولات . 


ات فلو اتحاجة ينا ١‏ الى اكير بان قل اير ا خارجي ع سواء أكان حقيقة أم 


أما الآن فبعد أن حددنا اي نستعرض نصاأً نعتيره د ينتمي الى مرحلة «نضج 
الحركة) . إذ انه يعكس نظرة هذه الأخيرة كما أصبحت عليه وهي في أوج تسيسها. 


لقد نشر هذا النص في شهر أيلول/سبتمبر من عام 1918١‏ بقلم الشيخ راشد الغنوشي» تحت 
عنوان والتغريب وحتمية الديكتاتوريات». 


تبدأ الدراسة في ظاهرها بالموضوعة القديمة التي تعبر أن معظم الأنظمة السياسية تستلهم من 
النموذج الغربي سواء في أشكاله الرأسالية أو الاشتراكية. هذه الأنظمة التىي» حسب باقر الصدر. 
تتخذ الغرب إماماً. . . وذلك سواء تعلق الأمر بالثقافة أو الادارة أو ينيط العيش أو مط التنمية 
الاقتصادية . 


دولآن هذه الناذج السائدة في العالم الإسلامي مستوحاة من الغرب عن طريق النخية المثقفة» فقد ظلت بناء قوقياً ل 
يستطع أن يتغلغل في أعراق الجماهير التي ظلت مشدودة الى الاسلام ونماذجه الاجتماعية التاريخية» وفقدت ما كانت عليه 
من حماس فياضص إيان الكفاح ضد الاستعبارء وبدأ شعور المرارة ونيبة الأمل والاغتراب يسسطر عليها وهي تجد نفسها 
في وسط اجتماعي كل ما فيه غريب عنها. .. فنونه وآدابه وأشكاله المعمارية وتنظيياته الادارية وحتى لغته في بعض 
الأحيان: وأزياؤهء فكان طبيعياً جدأً أن تمنى بالفشل كل مخسططات النبضة في العالم الاسلامي : اقتصادية, عسكرية» 
الخ . بدليل انه لا يوجد بلد اسلامي واحد حتى الآن يمكن إدراجه ضمن قائمة الدول المتقدمة: وكيف لا تمنى بالفشل 
برامج تتجاهل ثقافة الجاهير بل تعاديها في أحيان كثيرة» مما يدفع تلك الجس|هير الى حالة قاسية من اليأس والفتور 
واللامبالاة والاتصراف الى التافه والعاجل من الاهتئامات والاستعداد للانقضاض وراء كل داع للثورة» فاذا يبقى أمام 
النخبة الغربية التي تقود لكي تحافظ على مراكزها ومصالحها وامتيازاتباء بعد أن تنكرت لثقافتها الأصلية فغدت معزولة 

عن الاهير, الا أن تتسكر أيضاً لثقافتها الغربية التي تقدس الحرية فتعمد الى أساليب القمع ومصادرة الحريات العامة 
وتركيز أجهزة قمعية عسكرية وبوليسية مدعومة بميلشيات لتحمي نفسها من الجباهير الثائرة ومنعها من ممارسة حقها في 
التنظيم السياسي وحرية الصحافة وكيف يمكن لما أن تسمح بذلك وهي على يقين من كوتها نخبة منبتة عن الجماهير 
وثقافتها ومصالحها؟ إنها مضطرة بحكم كونها نخبة غريبة عن الأمة: 
أ أن تصادر الحريات العامة وتقيم نظاماً قمعياً يحميها. 


ب - أن تنشىء طبقة جديدة تتمتع بامتيازات تجعلها محظوظة ومرتبطة بالنظام القائم, وتتمكن بواسطة تلك 
الامتيازات من انشاء مجتمعات صغيرة ترفل بكل ما طاب ولذ من حياة الغرب وفنونه وطوه وزيتته» مجتمعات تمارس فيها 
حتى طقوس الغرب الدينية» كالاحتفال بأعياد الميلاد. إنبا كالجزر الصغيرة اللاهية وسط محيطات من الفقر والحرمان» 
ولأن هذه النخبة السياسية والثقافية والاقتصادية تعيش معزولة عن اللمتاهير وآلامها وآمالحا وروحها وفي خوف مستمر من 
ثورتهاء تراها تتهالك على اللذائذ وتغرق في الكؤوس على نغمات الموسيقى وأصوات الغنى وضجيج الرقص في حفلات 
ومهرجانات الغتاء والرقص وما أكثرها في عالم الفاقة والحرمان. إنها تفعل ذلك أملاً في تسيان الحاجس الذي يلاحقها: 


ينذا 


ثورة الجماهير» وحتى لا يحصل ذلك تعتمد على النخبة التي تحولت الى طبقة للسيطرة على مقاليد التوجه الثقافي والتريوي 
والسياسي. باذلة كل جهدها ف اجئاث اللتراهير من أصوها الثقافية وفرض التغريب عليهاء وتحمي هذه الديكتاتورية 
الثقافية السياسية الاقتصادية ديكتاتورية عسكرية بوليسية:" . 


ومن هذا التحليل يخلص الكاتب الى موقف يعتيره «أساسياً» والذي يظهر من النظرة الأولى 
أنه ل يكن منتظراء فالأمر لا يعني بالمفارقة ‏ نداء للثورة ولا لإقامة دولة إسلامية ولكنه يعني بكل 
حزم نداء للديمقراطية. فالمطلب الوحيد, ديمقراطية مرتبطة بتصورات ومصالح المجتمع نفسه. 

فالتحليل يؤكد على : 

«ضرورة تجذير مطالب الجاهير السياسية والاجتباعية في الخرية والعدالة؛ لأن الحرية وكذا العدالة إنمامت في 
أوروبا في ظل ثقافة معينة ذات تصورات معينة للانسان والحياة والوجود. فكيف يمكن في العالم الاسلامي أن نتحدث 

عن الحرية أو العدالة دون القيام بفحص دقيق لمكوناتنا الثقافية التى يمشل الاسلام محورهاء نبحث فيها عن موقع هذه 

القيم في هذه الثقافة فيكون حديثنا عن الخرية أو العدالة ليس من قبيل التلويح بالشعارات البراقة وإغا بحثاً عن أفوذج 
حضاري جديد يلبثق عن اسلامنا وعصرناء لا أقصد اسلام الانحطاط. وإنما الاسلام ف صورته الأصلية, وهوئورة 
شاملة ضد الاستبداد والاستغلال والتبعية في كل أشكالها ودعوة ملحة الى الترقي المعنوي والمادي حتى يقترن في وعي 
الجياهير أن النضال من أجل الاسلام هو نضال من أجل الحرية والعدالة والكرامة والتقدم وإن العكس صحيح 
أيضء" , 

إن الغنوشىء أستاذ فلسفة, وهو لذلك. وبدون شكء. لا يفتقر الى الدقة ولا الى روح 
الدعابة . 


لقد اخترنا هذا النص لأنه يبرز بشكل أحسن من غيره في نظرناء طبيعة «نزعة ة الالتزام 
الاسلامي» في تونس قياساً الى الحركات التي تمائلها في الوطن العرربي» ولأنه يحمل أيضاً مجموع 
التحولات التي شهدتبها الحركة منذ نشأتها. 

ان النص يحتفظ بشكل بارز بسوع من نقد الغرب, هذا النقد الذي أصبح الآن مبتذلاء 
ولكنه يعتير الغرب مع ذلك رائداً للحرية والمساواة. 

كما أنه من ناحية ثانية» ينقد الاسلام على مستوى قراءة من قراءاته الممكنة. كما أنه أيضاً لا 
يضع المجتمع الاسلامي المثالي في العهد الذهبي للماضي بقدر ما يضعه في المستقبل. مع التأكيد على 
ضرورة مواصلة البحث قِ صورته. 

فالاهتام بالاحتفاظ الثقافي (16ا©نطاد0 عءصهمء :هنهم ه[) ترك مكانه للاهتيامات الاجتماعية 
والسياسية مجتمع متغاير (66كمع:01416) . 


من الأكيد أن التحليل يفرط أحياناً في اعتبار إسلامية الجماهير كمسلّمة وكذلك اعتبار تخريبية 


)0 الغنوشي. دعوة الى الرشد.» ص .٠٠١‏ 
(8) المصدر نفس ص .٠١١‏ 
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النخب ودرجة عزلة الأنظمة» فكل هذا يناقش الى حد كبير» كا تناقش ‏ وبصراحة ‏ قدرة الاسلام 
في أي صورة من صوره على الاتيان بأجوبة قطعية للمشاكل الدنيوية للعالم المعاصر. 

وعلى أي حال. يجب أن نقر بأن تحليلات الشيخ الغنوشي لا تقل في شيء عن تحليلات علماء 
أكثر اعتباراً ينتمون الى المؤسسة الأكاديمية من أمثال 00 ورونالد دور (عجهط 2106ده8) 
ورونيه ديمون (020صنا2 6مع2) وغيرهم في هذا المجال. 


ثالثاً: من الراديكالية الى الواقعية السياسية 


ا تخذدت 0 نسقاً تتفم : حضور أوسع لاعفا في الحياة اا ضغوطات عل 
المقابل» شنت المحكومة حملة دعائية 2 عزل الحركة. وتشريها الا ثانيةع بعد أن كانت 

لقد تحول القلق. الذي أثاره بروز طرف سيامي قادر على تحريك الجموع. الى رعب عقب 
الثورة اللإيرانية» فكان يكفي بعض الأحداث المثيرة مثل الصدامات العئيفة في الجامعة» أو تنصيب 
إمام من الحركة الاسلامية عوضاً عن الإمام المسمى من قبل السلطات» حتى رأى البعضص أن الوضع 
لم يعد يطاق» وبمجرد أن قدمت الحركة مطلبها في الحصول على تأشيرة تمكنها من التنظم العلني. 
حتى انهال القمع . 

لقد هرّ القمع الحركة بدون شكء وكان ذلك جلياً من خلال التضحيات التي بذها ويبذلها 
الأفراد الذين أجرينا معهم المقابلات؛ ولعل الضربة الأعنف كانت الصورة المشوهة التي صنعتها 
الحملة الرسمية» والتىي هي - في رأينا نوعا ما غير مطابقة للواقع . ولكن دائم) وني ماية التحليل» 
نجد أن هذه الحلقة : تفعل سوق أن دفعت مساراً كان بدىء ا فيه» قبل اعتقال العناصر 
القيادية» وهو مسار مراجعة اللحركة. سواء من حيث الهدف أو من حيث الاستراتيجية . 

هذه المراجعة إذاء تناولت الاستراتيجية والتكتيك. كما تناولت نوعية العلاقات التي ينبغي 
إقامتها مع المجتمع من ناحية» ومع الدولة من ناحية أخرى. 

في ما يتعلق بالمجتمع » طرحت الحركة تساؤلات بخصوص الوسط العمالي والوضعية الندسوية 
والشباب . 

أما في ما يتعلق بالمجال السياسي» فلقد حاولت توضيح علاقتها بالدولة التونسية, ويمختلف 
تشكيلات المعارضة . وعلى مستوى المنطقة العربية, حاولت الحركة أيضاً توضيح علاقاتها بالعالم 

٠‏ لكف لين لكيه تذفن مانا مرتحيق لوطا وهي هويه ة الجتمع 
وركائز السلطة» فإن ذلك لا يمنع من أن أدبيات الحركة الاسلامية يمكن أن تعتبر انعكاساً مجهود 


558 


صياغة نظري يعتير الأكثر تماسكاأ والأكثر ثراء في تونس المعاصرة؛ وذلك منذ صياغة ايديولوجية 
الحركة الاسلامية والدولة 

تتحدد النقطة المركزية في التوجه الاسلامي في تونس في كونه يعتبر نفسه معنياً لا بإقامة الدولة 
الاسلامية: وإنما بتركيز الحريات العامة . 
الاتجاه الحالي (للحركة) يخضع لمبدا الواقع (6اثلة6: عل عمكمنوع) أكثر منه لمبدأ الرغبة ع ومنعماءم) 
(عتوتةام . 


وعيز ال مرشد العام للحركة بوضوح بين مرحلة بئاء المجتمع الاسلامي وين الدولة واللى 
الاسلامي وقد قاما فعا ف التصور. ولكنه إذا كان غامضاً حول النقطة الشغانية”» فإنه كان صريحا 
جداً في ما يتعلق بالنقطة الأولى. 

وإذا تحقق لنا نظام يعترف بالحريات العامة فينبغي على الحركة الاسلامية أن تمارس حقها كطرف سياسي معترفة 
بغيرها من الأطراف السياسية الأخرى مقدمة اختياراتها للتموذج الاجتماعي الذي تريد. #فتخوض المعارك الانتخابية 
وتضع مواطن أقدام لها في البرلان ومؤسسات المجتمع بالبلديات وتشارك ف الحكم ولو جزئياً لسدريب أفرادها على إدارة 
المؤسسات وعلى قيادة اللماهير وتعبئتها وتوعيتها بأهداف الحركة الاسلامية. إذ المجتمسع الاسلامي 0 ينزل من السماء 
مكتملاً ولا سقط في يوم» إنما بيني حجرأ وسقط حجراً حجراً هكذا إعادة البناء . 

وفي هذه الحالة اذ تعترف الحركة الاسلامية بالشرعية القانونية للدولة على اعتبار أنها مختارة من الشعب» فإنها ما 
دامت هذه الدولة لا تحكم بالاسلام لا تعترف ما بالشرعية الدينية حتى يكون الدين هو قاعدة المجتمع والتشريعء9©. 

مرة آخر. ى» لايجب أن نغفل عن الاشارة الى وطوبى الخلافة» (علقئلةء عأمم)ن”1) التى تعبر 
عن نفسها هنا بقبول مرتكز على اعتبارات دينية» ولكن المهم هو أن نلاحظ الرهان المعقود على 
الديمقراطية وارادة جعلها ركيزة شرعية الحكم» وقاعدة للمساهمة في بناء الكيان الوطني : 

«إن حركة الاتجاه الاسلامي ليس عندها أي تحفظ تجاه أي طرف سياسي آخخر مسواء كان هذا الطرف إسلامياً أو 
غير إسلامي» إننا لم نقدم أنفسنا على أننا نمثل الاسلام . . . ولكن لنا رؤية للإسلام كا لغيرنا رؤيته ولا نرى مانعاً من 
تمثيله معنا فإذا كانت أطراف أخرى لما تحفظات إزاء أطراف أخرى» فحركة الاتجاه الاسلامي ليس لما تحفظ إزاء أي 
طرف آخر يقبل الخوارء ويقبل الصراع الديموقراطي في البلاد ولا ينفي وجود غيروي9" , 


إن إرادة الالتحام هذى التحام الاسلام بالواقع المعاش » والتحام الاسلاميين بالمجموعة 
[شلة / يخصص لحا سوى ثلاثة اسطر في: «الاسلام والعنف.» المستقبل (77 آذار/ مارس .)1981١‏ 


)01 الغنوشي والتراي» الحركة الاسلامية والتحديث,» ص عم 
(؟١)‏ حقائق حول حركة الانجاه الاسلامي (د. م6 د. نشل *15487)ء ص ”37 ., 


/؟ 


القومية» يدفعهم بالضرورة الى التأكيد لا على «الحاكمية» على طريقة المودودي أو سيد قطبء. بل 
عل الشعب وعلى حكم الشعب. 

دتعتير أن الشعب بعد الله هو السلطة العليا في المجتمعء فلا حق لأحد في أن يكون وصياً عليه لأنه ليس طفلل 
ولا سفيهاء بل هو خليفة الله في أرضه. مصرين عل أن الجهاد من أجل الحرية هو جهاد من أجل الاسلام . وأن من 
حىٌ كل التجمعات السياسية أن تتكتل لاستعادة الحرية المغتصبة المؤودة في العالم الاسلامي:9" , 

ماذا يعني حكم الشعب؟ وبأي شعب يتعلق الأمر؟ 

ولقد احتوت الاستجوابات المعمقة التي أجريناها مع المناضلين في جملة ما احتوت عليه 
سؤالين» يدور الأول حول موضوع الولاء زمن السلم» بينم يتعلق الثاني بنوع الانحياز عند احتمال 
نشوب حرب بين تونس ودولة اسلامية أخرى. 

لقد كانت تونس هي الموضوع الأساسي للولاء بالنسبة الى 00 بالمائة من الطلبة و70 بالماثة من 
الكوادر والمجموع الكل للععال المستجوبين» في حين " يحصل الوطن العري. وف أحسن الحالات, 
على ولاء أكثر من ربع العينة. 


ولقد كان الولاء لتونس في حالة الحرب» مع أنه حاصل» الا أنه يرد مع محاولة للمواءمة بيسه 
وبين التوجيهات الأخلاقية للقرآن. وأساساً البحث الدائم عن الاصلاح5". 


كا أنه نظرياً. سواء على مستوى الأدبيات أو على مستوى الخطاب الشفوي, يتواصل التأكيد 
على انعدام التعارض وعلى التلاؤم الكامل بين الوطنية والعروبة والاسلام. وني الحقيقة فإن 
اختيارات الحركة الاسلامية تندرج سواء أحبت أم كرهت. في إطار التقليد البورقيبي الذي يعطي 
الأولوية للدولة الوطنية من دون أن يهمل الأبعاد القومية العربية والدينية» التى يحاول أن يجعلها تابعة 
للمجموعة الوطنية الغ تجسدها الدولة. ١‏ 


ويما أن هذا الاختيار. أصبح منذ الآن يشكل حجر الزاوية في الوفاق السياسي. فلا يمكن 
للحركة الاسلامية أن تخرج عنه من دون أن تسقط في الانفصام وتحكم على نفسها بال هامشية» بل 
نصل إزاء الوطن العربي الى موقف يسير فيه الاتجاه العام للانتلجنسيا التونسية والمغربية عموماًء 
والمتمثل في أن الصراع بين ا والعروبة لا يطرح إلا في الشرق الأوسط بحكم تركيبته المتميزة 
بالتعدد العقائدي . وأما. . 


وعتدنا في المغرب فال مشكلة غير مطروحة» فعندما نقول عري نعنى مسلم وعندما نقول مسلم نعني عربي. ونحن 
)00 +وإن طائفتان من المؤمنين اقحلوا ملسا بيتهماء» فإن بغت أحداهما عل الأخرى فقاتلوا التي تبغي حى 
تفي ء الى أمر الله فإن فاءت فأصلحوا بينهها . 4 القرآن الكريمء (سورة ة الخجرات» » الآية 3 


تقض 


نخثى أن بعض مشكلات الشرق تنتقل الينا بالمغرب (.. .),*2, 
وبجدر بعد الاشارة الى هذه النقاط التطرق الى إبداء جموعة من الملاحظات : 


أولاً: العلاقة بالوطن العربي ليست أقل قوة من العلاقة بتونس. ويدلل على ذلك الاهتيام 
الذي تبديه الحركة بمشاغل الوطن العربي» ودفاعها عن تعريب التعليم والادارة. 

ثانياً: نقطة الخلاف مع «العروية» تدور حول اعتبارات سياسية وليست دينية» فإذا كانت 
والاسلامية الشرق - أوسطية» تستئد الى مسألة الفصل بين الدين والدولة لتبرير رفضها للعروية. فإن 
الحركة الاسلامية في تونس تعتمد دائياً على غياب الديمقراطية: 

ولا نعتبر أن هناك نظاماً عربياً يمثل ارادة المحكومين, ولذلك نرى الانسان العربي مهما اختلفت الشعارات المرفوعة 
في غتلف الأنظمة مسحوقاً ومضطهداً. فمهما تعددت أساء هذه الأنظمة وتعددت شعاراتها فهي تمثل ارادة الشعوب 
بقدر ما تمثل ارادة القوى الدولية البيي تدور في فلكبهاء"" , 

ومع أن المراجع الواضحة في هذه النقطة غير متوافرة» فإن مرجعاً من المراجع القليلة التي 
وجدناها ف الادبيات يدحو المنحى نفسه . 

«لقد تكررت محاولات الوحدة في تاريخ العرب الحديث مرات عديدة على يد الرجعيين (وحدة الحلال الخصيب 
على يد نوري السعيد) ثم تكررت على يد التقدميين من الناصريين والبعثيين (بين سوريا ومصرء ثم بين مصر وسوريا 
والعراق. وبين ليبيا ومصرء ويين ليبيا ومصرٍ وسورياء وبين ليبيا ومصر والسودان. وبين تونس وليبياء وأخيراً وليس 
آخراً بين العراق وسوريا). ولكن لاقت جيعاً نفس المصير وسبب ذلك طغيان النزعة الفردية لدى الحكام, وتعلّقهم 
الشديد بالرئاسات؛ ويسبب غياب الشعوب من ناحية أخرى»2"9 , 

ومن المناسب هنا أن نعيد التأكيد على هذه النقطة المتبناة بوضوح من طرف القيادة» والتي 
تتلخص في إدراج الحركة ضمن إشكالية الديمقراطية» وليس ضمن افق بناء الدولة الاسلامية. 

نعم إن مجلة المعرفة لم تفتأ حتى حدود عام تعيد أطروحات سيد قطب المناهضة للسيادة 
الشعبية» ولكن كل حكم عشوائي يعتمد فقط على تلك المرحلة يسقط في خطر الانطواء على مغالطة 
تاريحية , 

وفي حقيقة الأمر فإن كل هذه المفاهيم المتعلقة بالحاكمية وعدم قدرة البشر على أن يحكموا 
أنفسهم بأنفسهم أو يصيغوا القوانين» لم تبلغ بدايات عام ٠م10‏ لكي تغيب من الخطاب الاسلامى 
المسؤول, وذلك لفائدة موقف أكثر واقعية وأكثر وضوحاً. ولقد أعطى البيان التأسيسي لحركة الاتجاه 
الاسلامي المئل الي على ذلك. كما يعمد التوجه الجديد الى قلب المعادلة التقليدية: اذ تحوّل 
الثلاثي : الله/ الحاكم / الشعب»ء الى الله/ الشعب/ الحاكم . يعني الى علاقة يكون فيها الشعب هو 


(165) حقائق حول حركة الاتجاه الاسلامي . ص 18. 
(11) المصدر نفسه. ص 3١‏ 
)١7(‏ الغنوشي, دعوة الى الرشدء ص ١١54‏ . 


يفف 


المستوى المركزي لاضفاء الشرعية على الحكم. بل وعلى المشروع الاسلامي أيضاً. فالحركة 
الاسلامية لا تدّعي لنفسها مهمة الوصاية باسم الاسلام» وهي لا تعتبر نفسها ممثله الرسمي حتق 
تحدد له قراءة تفرضها. 


واعتباراً لهذا المرور الالزامي عبر الشعب. صرحت الحركة الاسلامية بأنها لا «تعارض البتة أن 
يقوم فٍ البلاد أي اتجام من الاتجاهات, ولا تعارض البتة قيام أي حركة سياسية وإن اختلفت معنا اختلافاً أساسياً 
جذرياً بما في ذلك الحزب الشيوعي فحن جين تفلم أطزوحاها + تتدنها وحن تؤمن بان السب غر الذي يرفنة أل 
السلطة ليس الا. ولذلك ليس لنا الحق أن تمنم أي طرف من أن يقدم برنايجه, وهذا الموقف هو من منطق مبدئي 
اسلامي - أصولي - شرعي » فنحن لا نعتبر المنع من حقنا أبداً بل هو من حق الشعب» ولا خير فينا كطرف من جملة 
الأطراف السياسية اذا لم تكن قادرين كغيرنا على الدقاع عن أطروحاتنا وبرامجنا واختياراتنا وإقناع غيرنا بها حتى تنبتاها 
القواعد. . . إننا نناضل ضد الوصاية على أبناء شعبنا وعلى الشعوب الاسلامية جملة ومن ثم فنحن لا نريد أن ندفع 
وصاية لنقيم على أنقاضها وصاية أخرى. . .» 

ومرة أخرى دإن تحقيق أهدافنا. . يجب أن يمر عبر الجماهير التي تصِوّت لبرنامجنا. . كما يجب أن نحترم إرادة 
الجماهير اذا اختارت منبجا غير منبجناء فنحن لا نمثل وصاية على المجتمع فإذا اختار مجتمعنا أن يكون يومأ ما ملحداً أو 
شيوعياً فهاذا تملك نحن. . . ؟:20. 


أمّا على مستوى القاعدة فالأمر يستلزم بعض التوضيح . فلقد طلبنا من مستجوبينا يأن يعبروا 
عن مؤاخذاتهم للدولة وللمجتمع التونسي » ولقد كان هدفنا هو الحصول على معطيات ذات صلة 
بمستوى 17 لا للحكومة. بقدر ما هو للدولة الوطنية . 

إن أغلبية المنضوين في صفوف الحركة لعلى مستوى رفيع من التعلم. اذا هي قيست بعامة 
المنخرطين في سائر التشكيلات السياسية الوطنية» ولها بحكم ذلك تأثير بليغ على ما لأهل الحركة 
كافة من آراء ومن أحكام تجاه الدولة والمجتمع . 

فمن مجموع العينة» عثرنا على نواة صلبة تقدر بنحو ٠١‏ بامائة كلهم من الذكورء قطعوا مع 
الدولة والواقع القومي. ويشبهون صورة المناضل من ثمط «التكفير والحجرة». إنهم كما قال لنا بععض 
رفاقهم, أشخاص تضرروا من جراء الصدامات العنيفة في الجامعة» وتطرفوا من خلال المنافسة 
والمشادات دمع الشرطة» فقد عنفواء وأصبحوا من جراء ذلك عنفيين. 

وفي الطرف الآخرء وجدنا أقلية تقدر بنحو ه بالمائة تكرر المؤاخذة المعروفة والرتيبة حول دولة 
اسلامية» عليها أن تعمل أكثر من أجل الاسلام. ونادراً ما يكون هؤلاء طلبة» إذ انهم موظفون في 
أكثرهم , وكذلك عمال ونساء. ويتراوح موقف الأغلبية بين الرفض أو الامتثال. إذ تتلخص المؤاخذة 
الأساسية بالنسبة ل 57 بالمائة من المجموع, في نقص الديمقراطيةءٍ هذا النتقص الذي زاده سوءاً 
وضعية التبعية والتخلف. في حين يبدي لا بالمائة ازاء النظام نقداً أشد صلابة من النقد الذي 
يبديه اليسار عامة» مركزين في ذلك على الأبعاد الاقتصادية والسياسية والاجتاعية. وليس من قبيل 


(18) أنظر «الندوة الصحفية» قي: حقائق حول حركة الاتجاه الاسلامي » ص 15غ» وبجلة المجتمع » ص .3”"١‏ 


يفنا 


انعدام الفائدة أن نعلمء » بأن الحركة الاسلامية اذا كانت تتميز عن مجمل الشعب عموماً» فإنها لا 
تتميز كثيراً عن اليسار سواء من حيث الاطروحات والمطالب أو من حيث اللهجة والمسلمات. إنه 
المزيج من الثقافة الشعبية والطهورية الدينية الذي يجلب للحركة أفراداً يؤمنون بأهم يمتلكون 
الحقيقة, ونتيجة لذلك يؤمنون بأن كل شيء مباح لهم. وكما سنرى ذلك في مسألة العنف. فإن قيادة 
الحركة نفسها يتم تجاوزها. لذلك فإنه من مصلحة الجميع بناء وتحديد قواعد اللعبة. وسنعود الى 
هذا الموضوع, فالنمظ العقلاني للحياة ياهظ الثمن. 

على أن الفوارق في المواقف والنزعات بين القيادة والقاعدة تبدو أوضح عندما يتعلق الأمر 
بدراسة الدوافع التي حدت بالأفراد الى الالتحاق بالمجموعة. ونوعية احكامهم حول طبيعة الحركة 
وتوجهها. 

فنحن بتصنيقنا للاجايات بحسب تقويم طبيعة الحركة باعتبار متغير الجنس نحصل على 
الجدول التالي: 


0 حركة تغيير (نسبة مثوية) حركة ديمقراطية (نسبة مئوية) حركة اسلام (نسبة مئوية) 
رجال كن 35> فى 
نساء يفن 15 ون 


كما يتجلى من خلال الاسئلة الفتوحة (قعلرعلاناه كممتاوعن0) أن الأفرا اد يلتحقون بالحركة 
الاسلامية لأسياب عدةق فالبعض وخصوصاً الشباب المدرسي والدامعي يرى في الحركة الاداة الممتازة 


للتغيير» هذه الأداة التي كانت مثلة سابقاً في المجموعات الماركسية مثل مجموعة «آفاق» و«العامل 
التونسي»» وتمثل هذه الفئة 6ه بالمائة من المجموع . 

أما بالنسبة ل "0 بالمائة من النساء (وفقط ١؟‏ بالمائة من الرجال) فالحركة تمثل القيم 
الاسلامية, وأن عملية الالتحاق بها تكاد تكون غاية في ذاتهاء بما أنها تجسّد في نظرهم زيادة عن 
الدفء والتازر اللذين تتيحهاء المجتمع الاسلامي الذي أصبح حقيقة واقعة. 

كيا يجدر أن نضيف هناء أنه بالنسبة الى ثلث النساء فإن مهمة تحرير المرأة لا تزال في بدايتهاء 
وإن القيادة تخضع لضغط شديد لتسير ني هذا الاتجاه. وسنرى لاحقاً كيف أن الحركة استسلمت 
لهذا الضغط, كا سنرى طبيعة المقاومة التي ستلاقيها. 

إن هم الديمقراطية (55 بالمائة بالنسبة الى الرجال- ١١,5‏ بالمائة بالنسبة الى النساء) موجود 
بدون شك. ولكنه أبعد من أن يشكل الاهتهام الأكير. 


واذا استثنينا نشدان نظام اجتماعي أكثر مساواة وأكثر توازناً وهي مسألة لا تعدو أن تكون مجرّد 


5 


فإننا لا نجد لدى الاسلاميين أي مشروع فعلي لمجتمع . 
الا أن المنظور الاستراتيجي للحركة. يختلف قٍ هذه النقطة عن الاتجاه الأغلبي للاسلامية 
الحديثة التي تمزع الى اعتبار أن الشرع الأسلامي ب يتضمن الحل كل ”5 5 الحديث , 
«نحن لا نتصور أن الشريعة الاسلامية جاهرة حاضرة للتطبيق: وإنما نحتاج الى تجديد أسامي وإلى فهم إسلامي 
معاصر. ونحتاج الى صياغة سياسية في إطار برنامج سياسي. ونحن لم نحدد بعد البرنامج المكتمل الشامل)!25. 


رابعاً: الحركة الاسلامية والمجتمع الماني 


برفضها للطوى وللمذاهب الجامدة. ستطبق الحركة الاسلامية على المجتمع المقاربة نفسها التي 
طبقتها على الدولة مقاربة لا تخلو من اهتزاز, ولكنها تبقى مع ذلك مطبوعة بشيء من الواقعية . 

فهي ترى أن المجتمع التونسي ليس من صنف المجتمعات التي تخضع بسهولة للتأويلات 
المغرقة في التبسيط. 

ويدون أن نغوص كثيراً في التاريخ , يكفي أن نقول بأنه خلال ربع قرن من الاصلاحات التي 
مسّت الآأخلاق والمؤسسات والمياكل الأساسية. صارت تونس جتمعاً متغايراً الى حد كبير وتحديثياً 5 
العمق. وعليه. فقد أصبح الاسلامي ملزماً بذلك - كيا يمكن للجميع ملاحظته - إذ هلم تظهر الحركة 
الاسلامية في تونس في مجتمع بدوي تسوده علاقات الفطرة. بل ظهرت في مجتمع أرهقته الحضارة. . (وأثر فيه) تقليد 
الغرب:”" , 

كأن الشيخ هناء يقول لأصحابه أن سواء شئنا أم أبيناء يجب أن تتكيف الاسلامية مع روح 
وحدود تونس الحديئة, والا حكمت على نفسها بالتفاهة. 

الا أن غياب مشروع مجتمعي وبرنامج مدقق, لا يعني أن الحركة الاسلامية لم تضبط عدداً من 
الاختيارات في مجال الاجتماع والثقافة. ولقد رأينا بعض اهتيامها في تحقيق الاحتفاظ بالاندماج 
الثقافي للأمة. ويعني ذلك ارتباطها الجوهري بمسألة الموية. كما رأينا أيضاً كيف أن تهذير الحركة 
أنتج انحيازها الى الممتضعفين. 

هذه الاهتهامات. وهذه الاختيارات تركزت أساساً حول ثلاث أطروحات مركزية: عالم 
العيال» وضعية المرأة» وواقع الشباب. 

وليس من باب الصدفة أن تكون هذه المسائل شكلت الاهتتام الأكبر للحركة منذْ تسيّسها. 


(19) حقائق حول حركة الاتجاه الاسلامي.» ص 5١‏ . 
)٠١(‏ راشد الغنوشي» «وضع المرأة في الخركة الاسلامية»» (خطوطة» تونس). 


مف 


فالمجالات الثلاثئة هي التي يتجلى فيها حضور التبعية؛ وفيها خصوصاً يجب أن يخضع لمحك 
التحليل» ادّعاء الحركة الاسلامية بأنها المعيرة عن المستضعفين. 


لقد كان بروز مشكل الشباب كمشكل غير مألوف وحادء نتيجة من نتائج تطور المجتمع 
التونبى» هذا المشكل بهدد اذا لم يتم تداركه في أوانه ومجابهته أن يأخذ أبعاد صراع درامي بين 
الأجيال . 


وينبع هذا المشكل ف جانب منئة, الى جرد التطور الدمغراني؛ فالشياب الذين يشكلون اليوم 
أغلبية السكان» ولدوا بعل الاستقلال» فهم يختلفون إذاّ عن أسلافهمء سواء من حيث التنشكة 
الاجتاعية («153]0اة508 13) أو من حيث الآفاق الاجتاعية والمهنية والثقافية . 


ولقد كانت التغيرات الفجائية وغير المترابطة التي ألحقت بالجسم الاجتماعي 5مم 18) 
(لهعمى والجماعات الجديدة من الشبان الذين عاشوا د تعميم التعليم وتونسة البرا امج وإفرا اغ النظام 
التربوي من محتواه عامة» حيث اقصيت الأفواج المثالية من مختلف مراحل التعليم» بدءاً بالخسارة 
على مستوى الابتدائي الى الضياع على مستوى التوجيه الجامعي . 

وبفعل متطلبات مجتمع واقتصاد يغلب عليهما الطابع الرأسهالي يجد الشباب أنفسهم وقد 
تراكمت عليهم أحمال ثقيلة من المرارة والقلق والقابلية للتمرد. 


وبقدر ما كانت الأزمة حادة في أسسها. بقدر ما كان الاسلاميون هم الأوائل الذين يعمدون 
الى الاعتراف بالظاهرة, ويجعلون منبا أرضية ورافداً لمصلحة حركتهم. ففي عام /1917, كان 
الاسلاميون يرئون واقع ما يسمونه «جيل الضياع»» هذا الجيل الذي يتميز بالحيرة و الانبتات 
والانحراف., ومن خلال ذلك يجلبون الانتباه الى غياب فلسفة تربوية. 


ويرى البعض أنه لو ألقينا السؤال التالي على رجال التخطيط والتنفيذ التريويين: ما معلم 
النموذج الانساني الذي تريدون من برامجكم ومدارسكم أن تعمل على صياغته؟ ما هي نظرته الى 
نفسه والى الكون من حوله؟ ما هي فلسفته في الحياة وغايته ودوره فيها؟ ما هو الميزان الذي يزن به 
قيم الخير والشر. الحق والباطل»؛ الجمال والقبح؟ ترى هل يجدون جداباً؟ بل هل يتفقون على 
0 بكل تأكيد لا. 
وأساس المشكلة يكمن ‏ حسب الاسلاميين ‏ في الانفصام بين غمط التنظيم الاجتماعي من 
ناحية»والضمير الجماعي من ناحية ثانية» بين هيكلة مؤسساتية ادارية على النمط الأوروبي وبين ثقافة 
وذاكرة وروح اسلامية. وتجد أزمة القيم هذه. التي يولدها بالضرورة: هذا التعارض بين مفاهيم 
الهوية ومتطلبات النجاعة؛ في النظام التربوي مجاها الممتاز للانعكاس . فالمؤاخذة الأساسية التي توجه 
للسياسة القومية في مجال الثقافة» ليس في أن هذه الأخيرة قد خلقت الازدواجية الثقافية 16) 
(اعتنطاتت #سكتلةدق وإنما في أنها ساهمت في تثبيتهء بعدم أخذها الا بأنصاف الحلول؛ وبرفضها 
تحديد اختيار استراتيجي , يتمثل في القضاء على الازدواجية بصفة خبائية 


فا 


وني هذا السياق. يجب أن ننزل النقد اللاذع والعصري الذي يوجهه الاسلاميون لبرنامج 
التعريب ولبرنامج الفلسقة . 

فبرنامج الفلسفة المسماة وإسلامية»» ينعت بأنه مبك ‏ مضحك (عناوتسمع-نقة) ومعظم 
نصوصه الموجهة لتعليم الشباب لا تصلح ألا أن تكون دأكفاناً للموق»»ء وأنه اذا كانت غاية هذا 
المشروع هي إطلاع الطلبة على الشاكل التي استقطبت اهتمام المسلمين في القرن العاشر والقرن 
الثالث عشرء فالأولى أن نتحدث اذا عن تاريخ الفلسفة الاسلامية: 

وما الذي مبمنا نحن المسلمون المتخلفون المهزومون وبلادنا تتقاذفها مختلف التيارات الثقافية ومجتمعنا يمر أخطر 
التناقضات والأزمات أن نعرف موقف المعتزلة من صفات الله هل هي قائمة بذاته أم هي شيء زايد عن الذات ثم 
موقف ابن رشد من الكون هل هرقديم أم محدث ورأي ابن سينا قي النفس وخلودها وموقف الأشعري من 
الكسب. . لكل 

ولسنا في حاجة الى القولء بأنه بناء على أن المشاكل التي تواجه المجتمعات في مختلف أنحاء 
العالمء وكذلك منظومة الحلول الممكنة تخضع أكثر فأكثر لمنطق عالمى وموحد. ولذلك فإن الثقافات 
التابعة والمتخلفة (5ع4:116:6) ستلاقي صعوبة كبرى في تقديم حلول ذاتية وصعوبة أكبر في فرضها 
على بقية العالم . 

ولكن الأمر الأكيد هو أن كل حارلة نا 0 وكل عملية فصل مفتعلة بين المعرفة 

كيا أن الاقتصار على الفلسفة الاسلامية في تعليم التلاميذ هو أن نطرح عليهم «مسائل ميتة) 
(و5ءرزمحد كده نوعدي دعل) لا علاقة لها بمشاكلنا الحاضرة . 0 لذلك نعمق فيهم اللامبالاة إن لم 
نقل الاحتقار لثقافتهم الذاتية . 

«أقترح أن تعاد هذه الأكفان الى قبورها ويوارى التراب على هذه المشكلات الزائفة وكفاها ما أحدثته في تاريخنا من 
اضطرابات وفتن وحروب وتشتت. ويستعاض عنها وعن مادة الفلسمة العامة بما حوثه من ضروب العلاج لشكلات 
ليست هي مشكلاتنا الحقيقية يستعاض عن ذلك بمادة واحدة تتولى طرح مشكلاتنا الحقيقية . المشكلات الخلقية والجنسية 
والاقتصادية والسياسية الى جانب موقفنا من الكون ومصيره والانسان وغايته والحياة وأهدافهاء”" . 

وإذا كنا قد أسهبنا في هذه النقطة. فذلك للتدليل عل أنه في ما وراء الانتفاضات الطالبية 
الأخيرة التي كانت فيها الحركة الاسلامية بدون شك طرفاً أساسياً. فإن الشباب قد شكل بالنسبة 
اليها قاعدة خاصةء إذا أمدّها بأهم العناصر لنقد السياسة الثقافية. هذا النقد الذي يمثل ‏ مع 
الاحتراز طبعا الاسهام الأكثر خصوصيةه ة بالنسبة الى الخركة الاسلامية والأكثر مناعة 0 
الاعتراض .. 


. ١19 الغنوشي» دعوة الى الرشد.» ص‎ )١١( 
.؟١ المصدر ثئفسهةء ص‎ )١؟(‎ 


يفف 


ويستعمل الخطاب الاسلامي لمتتور من رف عدد دمن الشياب» إلنين 0 عن 
0 ل 6 5 عقب ل الاستقلال 9 كه سواء عن 3-6 التجربة عن 
طريق الحس» بأن ذلك لا يمكن أن يضيف شيئاً لمسألة خلاصهم الفردي . كما أن أياً من هاته 
المنظومات الفكرية ليست في المستوى الذي يمكنها من تحقيق الخلاص الجاعي . 

ولقد اصطلح الاسلاميون على تسمية هذا النوم من الانبهار بالغرب «الاستلاب» 
(ههغهمةنله:.1). ومن ثم رفع الاسلاميون شعار الثقة في اطوية الثقافية. وأخذواء مدفوعين بنوع 
من الرهان الباسكالي (معنلةءوة2 تتد2 ع.آ) ينادون الناس الى البحث عن الخلاص ف أنفسهم , وفي 
تاريخهم الخاص. 

ولقد ظهرالخطاب الاسلامي على كل حال. موائماً للأجيال الشابة» ولذلك تبنته حاكمة من 
خلال ذلك ولأول مرة»؛ على النخبة الفرنكوفونية - التي أشعت منذ عهد الاستعمار ‏ بأن تكون في 
وضع أقلية . 
الاسلامية» أمراً على درجة من الضخامة, عا تلن حل ل الاسلامية أن تجابه منذ البداية 
مشاكل التأطير والمراقبة الاجتماعية للأفراد. 

«... يجب... إيجاد يحالات لتفريغ طاقات الشباب الذين تملأهم الحركة بالجماس. لأنه إن لم توجد هذه 
المجاللات تعرضت الحركة لكثير من الانحرافات ليست ظاهرة الكقير وافجرة إلا نتيجة لعمل اسلامي لم يوجد يجالات 
للتغيير في المجتمع ‏ كالنبر المتدفق الذي ينساب في جوانب مختلفة إذا لم يشق الطريق أمامهع9©, 

ولقد فتحت الحركة الاسلامية أبوامها للشباب» وساهمت في تكوينه الايديولوجي . . 

وإذا كانت التركة الاسلامية قد ظهرت على دراية مذهلة في ما يتعلق بمشاكل الشباب»ء فإنها 
فوجئت بالتحرك النقابي عام 219178 إذ هي التي كانت تنظر الى نفسهاء وكأن العناية الربانية 
اختارتها لكي تلعب دور الولادة. والطليعة لهذا الشعب» ها هي ترى دورها مختزل الى متفرج على 
الجماهير التي تتحرك» وتسير كأنها رجل واحد خلف النقابة الوطنية وقياداتها وشعاراتها. 


يجب على الحركة الاسلامية إذاً أن تعيد التصويب بحكمة, فالوقت لم يبق وقت تمثل طوباوي 
للدولة المثالية وللعذل الاسلامي المجرد. ولكنه وقت إقامة علاقات عضوية مع الشعب الحقيقي 
ومشاكله واهتامانه كما يحددها الشعب نفسهء ويناضل من أجلها بواسطة المنظمة النقابية وعن طريق 
الاضراب والمواجهة . 


ولذلك ليس من قبيل المبالغة أن نقول بأن أزمة عام 1947/8 طبعت بداية تحول في الحياة 
(11) الغنوشي والترابي, الحركة الاسلامية والتحديث. ص 78 - هلا 


ليف 


السياسية في البلاد» وأنها على مستوى الحركة الاسلامية طبعت دون شك بداية التسيس المعلن؛ كما 
أنبا كانت بالنسبة اليها فرصة لاكتشاف حقيقة النقابات من حيث السلطة والتمثيلية» بأنا قطاع 
حيوي في النظام الاجتماعي لا يمكن البتة مقارنته ب والطاغوت» ولذلك وجب العمل فيه. من هنا 
وجب الوعي بمحدودية الحركة. ورفض كل فكرة للطليعة الوحيدة للمستضعفين. فالوقت قد حان 
لتعلم الواقعية والنجاعة. وببذا الالتقاء (بين التسيس والواقعية) تصبح الفكرة القائلة بأن تجذر 
الخركة قد تزامن بالممارقة مع توجهها باتجاه الواقعية السياسية. معقولة وذات مصذاقية . 

ولكي تنطلق. كانت الحركة الاسلامية في تونس شأن كل الحركات الدينية» تعوزها سياسة 
اقتصادية متميزة وناجعة, اذ ان الفكر الاسلامي لم يسهم في الحقيقة أي اسهام فعلى في الاقتصاد 
المعاصرء ولن تكون بدون شكء الاجراءات التوزيعية أو عدل الخلفاء الأوائل الذي يضرب به 
لمثل» قياساً ترئّبت على أساسه سياسة الدولة أو السياسة النقابية. لذلك كان على الحركة الإسلامية 
أن تدعو أفرادها بواسطة الدروس الجماعية» الى الالتحاق بالاتحاد العام التوسبي للشغل. وتعني 
المسألة الجسم مع العزلة والتطهير للمجتمع «الجاهلي»؛ والبرهنة على التضامن مع الشغيلة. فلقد 
اكتشفت الحركة الاسلامية أن المسألة بالنسبة الى العمال لا تتعلق بالأعداد للوضع الشوري» ولكن 
بتحسين ظروف المعيشة» ولأجل ذلك كان على الحركة أن تدلي بدلوها. 

وفي خلال التجربة؛ وصلت الحركة الاسلامية الى التفكير في المضاعفات المحتملة المترتبة عن 
مشاركة أفرادها في النشاطات الثقابية: كيف يمكن لما أن تتابع أقرادها النقابيين» وهم في موقع 
موائم لظهور التجاوزات والأحداث الطارئة؟ كيف يمكن لها إفشال محاولات اليسار الذي يحاول 
حسبهاء دقع النقابات في خدمة أغراض ايديولوجية فثوية؟ 

والاستراتيجية المصاغة لا تعاني أي تذبذبء فالمسألة تعني تبتي المطالب الشعبية والدفاع عنها. 

وبدون شلك ترغب ا حركة الاسلامية. قي إلحاق هذه المطالب برؤيتها الخاصة ونشر هذه 
الرؤية ف صفوف العيال» ولكن هذه المهمة ليست جائزة الا وقت الأزمات ولا يجب مها كانت 
الظروف أن تؤدي الى ممارسة الدعاية السياسية . 


تنادي الحركة «بضرورة التعود على العمل دانمل المؤسسات والتشبع بالعقلية التي تحترم 
المؤسسة. ولا تجعلها تنسحق تحت ضغط الذات أو لون الانتماء, إن هذه العقلية هي التي ستمكن 
حركتنا من الوجود العميق والفعال داخل كل مؤسسات المجتمع وبخاصة الجاهيرية منها بعيدا عن 
الصخب والدعاية المهيجة؛ فالتغلغل في هياكل المجتمع مهمة صعبة تحتاج الى طول نفس» وحكمة 
عميقة في التنظير والتخطيط) . 

هكذا كان دخمول النقابة في الحلبة العامة في نباية السبعينات قد أعبض الاسلاميين من 
وسباتهم الدغمائي »6 حسب تعبير كانطء فلقد كانوا ملزمين انتهاج سلوك ايجابي وواقعي ازاء المشاكل 
الاجتماعية . وبحكم عدم امتلاكهم لأي حل بديل» وبحكم أنهم قد اصبحوا واعين ‏ وذلك للمرة 
الأولى- حدودهم الحقيقية» فلقد اختاروا أن يتغلغلوا في المجتمع المدنٍ وهو عمل يتطلب نفسا 


هف 


طويلاً. وأن يضعوا طموحاتهم التي تجاوزت كل حدود في تناغم مع المجتمع التونسي كما هوء لا كما 
يريدونه ان يكون. 

ومع الوضعية النسوية (عستستصسة؟ 00 1.3) ندخحل عمال تكون فيه الاسلامية. بحكم 
إرثها الثقاني» الطرف الأقل إمكاناً لاخذ المبادرة في عملية التجديدء إضافة الى أنه في هذا المجال» 
يلاقي المجددون عامة أكبر المصاعب ليبلغوا أصواتهم . 

ولكن هنا أيضاً. كا سنرى, بذلت الاسلامية مجهوداً للتكيف, وقد يكون ذلك اضطراراً حتى 
يمكنها مواكبة التغيرات العميقة التي نجحت الدولة الجديدة في إحداثها في مجال وضعية المرأة في 
صلب العائلة وفي صلب المجتمع . 

لقد عرفت الحركة الاسلامية طوال الفترة الأولى من نشاطها؛ بمناهضتها المعلنة للاصلاحات 
المتعلقة بتحرير المرأة» والممثلة في مجلة «الأحوال الشخصية» وذلك في الوقت الذي يوحي كل شيء بأن 
المجتمع التونسي استبطن في عمومه المعايير الجديدة التي رَوْج لها منذ عام 2.1407 والتي فتحت بداية 
طريق لم يسبق ها مثيل في الوطن العربي. ففي هذا الظرف, الذي هسدت فيه معارضة الأوساط 
التقليدية أو تكاد لم يحجم الاسلاميون عن الهجوم المضاج: عودة المرأة إلى المنزل» رفض الاختلاط. 
الدفاع عن تعدد الزوجات. 


وهكذا أثبتت ارادة البحث عن صيسغ للتكيف مع المجتمع أنها الأقوى. أو لأن أفراد 
الحركة أصبحوا أكثر وعياً بأن مشاركة المرأة في سوق الشغل وفي المؤسسات أصبحت حقيقة 
ملموسةء مما يجعل هذا الصنف من الخطاب الاسلامي منفصياً عن الظرف وغير معقول. 

وثانياً» نظرأ لأن عدداً مهيأ من النساء التحق بالحركة الاسلامية. وبحكم تأثرهن بالحركة 
الاسلامية» فانهن يضغطن بكل ثقلهن لدعم موقعهن داخل الحركة, ويعملن على تقويم 
الاطروحات الاسلامية في مجال وضعية المرأة. 

هكذا دفعت الحركة الى أن تقوم بنقد ذاتي» وأن تجري مراجعات نحسب انها في العمق . 

إلا أنه يجب في مقام أول تفسير الموقف السلبي للاسلاميين تجاه مسألة تحرر المرأة. فلقد كرس 
العالم الاسلامي اللامساواة بين الجنسين بحرصه على تكوين «مجتمع نسوي معزول» حيث لم تكن 
المرأة فيه سوى عامل لإعادة انتاج النوع وأداة استمتاع . من هناء كانت الثورة وحدها هي الكفيلة 
بوضع حد لهذه الوضعية المتدهورة. ولكن» بما ان المؤسسات الدينية الرسمية كانت غير قادرة على 
ذلك؛ فإن الثورة لم تنطلق فقط من خارج الجهاز الديني. ولكنها وجهت أيضاً ضد الدين باجراء 
خلط متعمد بين «الدين قي صورته الانحطاطية والدين ف صورته الأصلية» ولقد كان ينظر الى النظام 
البورقيبي على أنه يندرج داحل هذه الديئامية» بحيث يسعى الى بناء تونس على صورة أوروبا. 


هكذا اذا كان الموقف التقليدي والسلبي للاسلامية من هذه المسألة عبارة عن ردة فعل ضد ما 


تسميه «التميع البورقيبي». فالأمر اذا لا يتعلق برفض للتشريع المحرّر للمرأة بقدر ما يتعلق برفض 
لمضاعفاته التقليدية ضد الامسلام» هذه المضاعفات الي صاحبت عملية الاصلاحات. كل شيء 
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يدفع الى الاعتقاد اذأ بأن قانون الاحوال الشخصية يشكل مسألة خلافية (ناءنام:ممه صد) يجب أن 


وبين المستجوبين. يبدو البعد الخلاني واضحاً لأنه باستثناء الطلبة فإن الاغلبية تبدوذات 
موقف نقدي ان لم نقل مناهضة لقانون الاحوال الشخصية. ولكنء خلافاً لذلك ‏ وهو ما يمكن ان 
يؤخذ كمؤشر عن الميول الحقيقية ‏ نجد ان الاغلبية تساند بقوة سياسة تحديد النسل”- كيا قررت 
الحركة دائيا ‏ معتمدة على التجربة وعلى التفكير العقلى. أن تتجاوز مرحلة ردّة الفعل المحافظة» وأن 
تنتهج سلوكاً اكثر ايجابية ازاء مسألة تحرّر المرأة. 0 

ولقد أخذت قناعاتنا تتأكد شيئاً فشيئاً من أن كثيراً من مواقفناء ومتها موقفنا من المرأة, كانت متأثرة بعدائنا 
للتمييع البورقيبي من ناحية» وبالصور الترائية التي تسربت الى كثير من الكتابات الاسلامية المعاصرة من ناحية 
اخعرى 0" , 

بعد عملية وضع الأمور في نصايهاء التي تدخل ضمن «التقويم الشامل لمسارها خلال العقد 
الماضي» عمدت الحركة الاسلامية الى اعادة تحديد دور المرأة في إطار الاستراتيجية الشاملة للتغيير 
الاجتماعي » وهكذا اصبحت تؤكد على التساوي الانثروبولوجي بين المرأة والرجلء وتسعى لتتحرر من 
عقدة الاختلاط. وتنادي بتساوي الحظوظ في مجالي التربية والتشغيل ‏ 

هكذا يتميز المنحى الجديد عن العقلية المتخلقة للمحافظة (عصكةهجعدمه20) التقليدية 
والحديثة . ولقد قدمت البرهنة بدقة وذكاء نما يذكر بحيل الفقهاء القدامى . 


دإن تأكيدنا على أن مهمات المرأة الأساسية هي الأمومة لا يعني منعها من التعليم أو الحد من طموحهاء بل ان 
ذلك سبب آخر يدفعنا الى تمكينها من القيام بمهمتها الكبرى في ظروف أفضلء» فضلا عن أننا نحن الاسلاميين إذ نحدّ 
من طموح الفتاة الى المستويات العلمية العالية لا نشعر بالتناقض الواقعين فيه فمن تاحية يود احدنا لو تمكن من عرص 
زوجته إذا اصيبت بمرض على طبيبة امرأة وليس على طبيب, ويتمنى أن تدرس ابنته على معلمة وأستاذة» ومن ناحية 
أخرى يحول بين ابنته وبين ان تواصل تعليمها لتكون معلمة أو طبيبة أو استاذة او ممرضةع" , 


لقد حان الوقت الآن لتلخيص الاشكالية ىا تطرحها الحركة. ولتقديم تقويم مجمل يراعي في 
الوقت نفسه التجانس في المنطق الداخلٍ للخطاب الاسلامي ودرجة مطابقته للبنية الوطنية . 

وق نص معنون «عاذا تقاس منجزات شعب») ومنشور في عام حاط يفسّر بصفة ختصرة 
الموقف السياسي للحركة الاسلامية. فهذا النص يدلّل على أن الحركة الاسلامية على وعي عميقٍ 
يمكاسب تونس وبالنظام السياسي فقي مقارنته ببافي أنظمة العام العربي والاسلامي. ولكنه أيضاً 
يحنوي نوعاً من النقد الذي يتعارض مع النقد الذي يوجهه اليسار الماركسي أو النظام نفسه . 


(15) مع كونهم في الوقت نفسه يعارضون عملية ربط الأنابيب. 
(6؟) الغنوشي» «وضع المرأة في الحركة الاسلامية»». 
زفهة المصدر نفسه . 
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العم في بلادنا قدر من الحريات لا يتمتع به كثير من أشقائنا وأجوارناء نريده أن يزداد ويعمق ويتسع ليشمل كافة 
الحريات» ويستقر حتى يغدو تقليدا راسخا لا يجرؤ أحد على تبديده والنيل منه. وفي بلادنا بداية اتحجاه نحو التفتح على 
الاصوات المعارضة داخخل الحزب الحاكم؛ نريده أن يتسع ليشمل كل الاتجاهات الوطنية في البلاد (داخمل الحزب 
وخارجه) دون أي احتكار من طرف واحد. أي كان ميرر ذلك» قالوطن للجميع ولا وصاية لأحد على آخر. 

في بلادنا استقرار سياسي يفقده بعض أشقائنا وأجوارناء نريده أن يستمر بعيداً عن كل اهتزاز وانقلاب» ولكن 
كيف يتم ذلك وفيٍ أحشاء مجتمعنا تنمو بذور الحقد والصراع. . . من استغلال ورشاوى وثراء سريع وفوارق اجتماعية 
مشطة وتسلط ثقاقة دخيلة على ثقافة وطنية أصيلة . 

في بلادنا بداية انتعاشة ونهضة إسلامية هي بعث وتجديد لاض مجيد عاشته بلادنا في ظل الاسلامء كانت فيه 
مراكز من أكبر مراكز الاشعاع الحضاري الاسلامي في العالم يشع العلم والنور على أوروبا وافريقيا والشرق. . . ولكن 
هذه الانتعاشة ازعجت من يمكن تسميتهم بجمعية المستفيدين من التبعية للغرب» فطفقوا يكيلون لا أبشع التهم. 
ويحرضون عليها السلطة ويفترون عليها الكذب لتشويه صورتها في نظر الأمة» نعم هي انتعاشة قد تفوق نظائرها في بلاد 
أخرى مجاورة. . . نريد لهذه الانتعاشة أن تتواصل حتى توقظ الأمة كلهاء وتحررها من التبعية الذليلة للشرق أو الغرب» 
وتربيها على العزة والاستقامة والطموح والتجرد والتضحية والرغبة اللجامحة في المعرفة والعلم وبغض الظلم والتعلق 
بالعدل والحق والحرية. . .)9 , 

وكما نرى» فإن عملية تقويم الأمور والشعوب ليست بأسهل المهام» والحركة الاسلامية ليست 
الوحيدة ‏ بكل تأكيد ‏ التي تضع موضع الشك التفاؤل الذي يجاهر به الرسميون أو التصريحات 
الابوية للصحافيين الأجانب. إلا ان المقياس الغبائي لا يكمن اخيراً سوى في العلاقة التي يقدر على 
اقامتها شعب ما بين امكاناته وأهدافه . 

والنقطة التى يجب الاحتفاظ بها هي ان الاسلاميين التونسيين حاولوا أكثر إدراج أنفسهم في 
دينامية التحول الراهنة» والاندماج في نطاق الوقائع الحاضرة» ععوض أن يستسلموا للطوبى ويحلموا 
بمثال غير ممكن التحقق . 

نعم لقد بقيت في خطابهم بعض الصيغ «غير المعقولة»» فمقولة من نوع «طموحنا أن نكون خير 
أمة أخرجت للناس»ء تشهد بأن الحركة تواصل من تبوينها أمر التأخر التاريخى .: كما تواصل التأكيد 
بأن عمل رجال الحكم لا محالة فاشل» ولكن هذه الصيغ ليس لما في تقديرنا سوى وظيفة 
جد الية . 

إن المهمة الاسلامية ليست على قدر واسع من التحديد. وإذا كانت الحركة قد برهنت على 
بصيرة في ما يتعلق بالمشاكل الاجتتاعية والثقافية للشباب. فإن ظواهر أخرى مثل وضعية الشغيلة 
بقيت طويلا خارج مجال اهتمامهاء وكان ينبغي ان تحدث صدمة الأزمة الاجتاعية لكى تكتشف 
الحركة الاسلامية المسألة. ١‏ 


وبمجرد ان تم تخطي هذه الصدمة, حتى عملت الحركة الاسلامية على إلحاق المنظمة النقابية 


(77) الغنوشي, دعوة الى الرشد.ء ص 1١78 ١74‏ . 


فا 


بمجال بحثها العام. أما في خصوص الوضعية النسوية, فقد عمدت الحركة الى يجهود تجديدي 
مفروض وربما على الرغم من ارادتباء ولكن هذا لا يمنع من انه يالمقارنة مج أغلب الحركات 
الاسلامية في الوطن العربي, فإن الحركة الاسلامية في تونس قررت ان تعمل ضمن المجتمع القائم» 
اذ هي تعرف نفسها بكل يقين كطرف من الأطراف. فهي لا تدعي لنفسها امتلاك البديل الوحيد 
والكلي, ولكن امتلاك بديل هو مقتضى من جملة مقتضيات أخرى محتملة. 

يجب أن نقر بأن الاختيار الديمقراطي للحركةء وتوجهها باتجاه مشاركة مدنية في الحياة المدنية 
وفي الحياة الوطنية» كانا في الوقت نفسه بالنسبة إلينا مفاجأة واكتشافاً. ولقد ظللنا نلحّ على التساؤل 
حول ذلكء طوال فترة الدراسة الميدانية» ىا كانت الدراسة في عمومها موسومة بمسألة هل أننا إزاء 
مسألة موقف تكتيكي تفرضه ظروف صعبة ووضعية منافسة, أو إزاء موقف مبدثي . 

والأمر هناء لا يتعلق بالطبع بسؤال ماني أو بمسألة يمكن الحسم فيها سلفاً. وفي غياب 
معطيات محدّدة . 

هذا السؤال. يطرحه رئيس الحركة نفسه بعبارات مماثلة : 

دالذي أخشاه (هوى أن تكون الحرية قضية ظرفية بالنسبة لنا نطالب بهاء عندما يكون الأمر مناسباً لناء ونطالب 
بمصادرتها وحل الاحزاب عندما يكون الأمر غير مناسب لنا. وهنا يكون السقوط الرهيب. . . اننا نطالب بالحسرية 
للإنسان ايا كان,"" , 

هذا التساؤل الحاد يوضح جيداً الوضعية ىا صورناهاء فلقد اختارت القيادة بصفة قطعية 
المشاركة المدنية» على الرغم من المقاومة الداخلية والطموحات المختلفة للقواعد. أي لما نسميه عادة 
«الرأي العام الاسلامي»: وان المشكل لا يعني أبدا التهوين من أمر هذه لقابو ولا يعني كذلك 
إغفال الازدواجية القائمة في أذهان المناضلين» ولقد أخذنا مسألة العنفء وهو مؤشر لا يخطىء اذا 
ما قاربناه بالتجرد المطلوب . 

لقد شهدت الجامعة صدامات دامية» حتى قبل مجيء الاسلاميين. ٠وفركز‏ الاسلامين في 
ميدان كان يعتبر ملكا لليسار» لم يفعل سوى انه زاد في استشراء العنف من جديد. هذ هذا العتقك 
الذي يشرّع له البعض باسم الثورة والتاريخ » والبعض الآخر باسم الحقيقة الاية. 

في الفترة الأولى» اظهر الاسلاميون تردداً وازدواجية» فمقولات من صنف «كل مسؤول عن 
أعماله؛ هي مقولات جد سهلة؛ وتعبر عن حس ضيق للمسؤولية؛ لأنه كا نلزم نظاماً بالمسؤولية 
سواء إزاء ممارساته المتعمدة أو ازاء النتائج غير المقصودة لمبادراته يجب أن يكون الأمر على الشاكلة 
نفسها بالنسبة الى أي طرف اجتماعي آخر 

وعلى أية حال فإن المجال متاح للاعتقاد بأنه إذا كانت الجامعة تمئل نقطة تمركز الاسلامية. 
فإنهبا ستشكل بالنسبة اليها ولقترة طويلة قدم أخيل (عللنطعه'ل هملة1 16) المكان المتميز لكل 


١ 04(‏ لمجتمع الكويتية (صائفة .)154١‏ 
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الصراعات السياسية» ومكان التجاوزات أيضاً. 

ففي الاسلام والعنئف يقطع مرشد الاسلامية التونسية تائياً مع استراتيجية التغيير المفروض, 
ويعد ان يحذر من الاعال اللاواعية واللامسؤولة لبعض ل يحاول وضع العنف في إطاره 
المجتمعي . «فالعنف أصبح ظاهرة هيكلية للمجتمعء فإذا وضعنا ذلك في الحساب, أدركنا حجم التوترات التي 
تتفاعل في نفس كل تونسي وكل معارض بشكل خاصء وفي صفوف الاتجاه الاسلامي بشكل أخصء والتي تفسر 
استعداد هذا الاتجاه بل كل اتجاه معارض بل القاعدة الشعبية عامة للعنفء لا ضد النظام فحسب بل ضد بعضها 
بعضاً 2" , 

وعلى صعيد آخرء تضمَن استجوابنا سلسلة من الاسئلة تتعلق بتركيبة الحقل الدينئي. كما ينظر 
اليه مناضلو الحركة الاسلامية. ولقد أكدت الاجابات هذا الاختيار العقلاني والعادل الذي انتهجته 
القيادة . 

فلقد طلبنا من مستجوبينا ان يصئفواء بحسب الأفضلية» مجموعة الحركات الدينية. 


ولقد صدّفت الأغلبية مجموعة ١6/7١‏ (الفكر الاسلامي المستقبلي) قبل جماعة التبليغ والدعوة 
وجمعية المحافظة على القرآن الكريم. فهذه المجموعة الأول (15/71) التي تؤكد على الفكر وعلى 
التحديات. تجد لدى مناضلي الحركة الاسلامية الأرقى تعليأء عدداً لا بأس به من الاصوات . 


وان تقومهم السلبي لل وجمعيةة راجع ريماء في قسم منه» الى كونهم طردوا منهاء وإذا كان 
حكمهم على «التبليغ» أقل حدة, فإن ذلك راجع الى اعتبارهم لقاعدتها ‏ ربما بتعسف ‏ كإحدى 
قواعدهم المحتملة. 


ولكن الأكيد. على كل حال؛ هو أن رفض «التكفير والهجرة» كان شاملً. كما توجد ايضاً 
مؤشرات أخرى» تضفي على الاختيار الديمقراطي طابعه الجدي» الأول» يدلل عليه بالحملة التي لم 
يسبق لها مثيل والتى شنتها الاسلامية التونسية على الاخوان المسلمين المصريين. فلقد عرفت مصر 
اسلامية جماهيرية يمثلها حسن البنا واسلامية نخبوية كان من أهم روادها سيد قطب» هذا الذي دفعته 
السجون الناصرية والتعذيب الى اليأس في نهاية حياته . ولقد رفضت نخبوية «النواة الصلبة» على 
منيج قطب أو «القلة المؤمنة» على منهج عبد السلام فراج من طرف راشد الغنوشي ) وذلك منل 
بداية دخول اللعبة» لفائدة المشاركة الشعبية. 


المسلمين التي كانت منشغلة أكثر بالمسائل الاخلاقية منها بالمسائل الاجتماعية . 
نحن نريد مجتمعاً نظيفاً هكذا يقولون, مجتمعاً تكون فيه العلاقات والمعاملات خاضعة لحد 
ادن من الاخلاق» ولكن هذا الامر هو رهين السلوك النموذجي لأفراد الحركة» كما لا نجد إلا قليلاٌ 


(19) «الاسلام والعنف.» وحقائق حول حركة الاتجاه الاسلامي» ص 6. 


تنا 


جداً من الاعجاب الشاد بالعقاب الجسدي والتشويه الدموي””". 


فلا نجد اي تأكيد على إقامة الحكم على أسس الشريعة. وتقريباً أي رجوع الى القانون 
الجنائي القديم 5 


هناك عنصر آخر للتمييز» ٠»‏ وهو مسألة الوصاية (10)116 1.2). وهناك عبطا سياسيٍ شنيع . . ٠‏ ارتكبته 


حركة البنا ولا يزال متواصلا.ء وهو ان الحركة الاسلامية تقدّم نفسها وصياً على المجتمع» وليس طرفاً سياسياً أو فكرياً 
يستمد مشروعيته من قوة الحجة واقناع اجاهير ببرايجه . . . إن الحركة الاسلامية ما زالت تستنكف بشدة أن تعتير نفسها 
كغيرها من بقية الأطراف السياسية - شيوعية أو اشتراكية أو ديمقراطية طرفاً من المجتمع . .. ومن هذا المنطلق طلبت 
حركة البنا بحل الأحزاب وما زال ضمير الحركة الاسلامية - في وعيه أو لا وعيه يستنكف أن يكون حزباء ويشمكز من 
قضية الأحزاب» ويصر على أن يكون ناطقا رسمياً باسم المجتمع. باسم الاسلام؛ باسم المسلمين»"؟ . 


كا يوجد مؤشر آخر استقيناه ه من رؤية ة الحركة الاسلامية للشورة الفلسطينية فهذه الشورة 
تؤاخذ جزئياً من حيث نزعتها الى التعاون مع كل الأنظمة بدون تمييز وكذلك من حيث اهمالها للبعد 
الاسلامي». وهذه المظاهر السلبية تفسرها الحركة الاسلامية مبيمنة اليسار على المقاومة الفلسطينية» 
وتردها الى مركبات اليسار إزاء الدين ورجاله. 


ولكن الأكثر مغزى في نظرناء هي المزايا الى تعتبرها الحركة الاسلامية في أساس قوة الشورة 
الفلسطينية : ١ ١‏ 
- الطابع الشعبي الجماهيري . 
الجهاز التنظيمي القادر على تعبئة جميع فئات الشعب. 
- الطابع الشمولي للنضال (العسكري ‏ السياسي» وكذلك الثقافي والاجتباعي 
والاقتصادي . . .). 
- العقلية الجبهوية التي تجمع كل النزاعات والتوجهات الايديولوجية حول برنامج مشترك من 
دون أن تفقد هذه المجموعات هوياتها. 
الديمقراطية التي أصبحت أكثر الزامية بفعل تعدد الاطراف, فمنظمة التحرير الفلسطينية 
تعطي للوطن العربي مثالاً يحتذى. سواء بالنسبة الى الحكومات أو بالنسبة الى المنظمات والأحزاب . 
- القدرة على استيعاب الواقع العربي والعالمي . 
المكانة المتميزة التى 0 المرأة في المنظمة» «ذلك أن المكانة التي تحتلها المرأة في حركة ما تحدد الى 
مدى يعيد مستقبل تلك الحركة وجماهيريتهاء اذ كلما تقلص دورها كلما تقلص دور الجماهير واستقر الاستبدادعم"", 


وفي نهاية هذا التجليل» يظهر لنا بأن الحركة الاسلامية قد بئت بعداً في خيارهاء فسواء من 


(*) جان بيار بروتسيل هيغورء طوفان محمد (باريس: [د. ن.]» '1947). 

(71) حقائق حول حركة الاهاه الاسلامي» ص 788 . 

ز[فقرة معاذ الصابرء القضية الفلسطيئية على مفترق طريقين: دروس من الثورة الفلسطيئية (قرطاج: مطبعة 
تونس ,))١1887"'‏ ص "لإا. 


حيث التنبيه من مغبة الانزلاق محلياً (في العنف) أو مسألة التميز عن الاخوان المسلمين أو مجموعات 
«التكفير وال هجرة» أو سواء تعلق الآأمر أخيراً بالموقف تجاه الثورة الفلسطينية» هذا الموقف الذي تبدي 
فيه الحركة الاسلامية خخياراتها الخاصة كرا أسلفناء كان اختيارها واضحاً تماماً: ارادة التكيف مع 
الواقع القومي. والقبول بقيوده وإمكاناته. وبخاصة الابتعاد عن موقفين انبك كلاهما الاسلامية 
المعاصرة واجهض خطوط تحقيق مطامحها وهما: الوصاية السياسية (أو إذا شئنا الادعاء بوحدانية 
التمثيل) والوصاية الدينية. 

أما وقد كنا أسلفنا منذ البداية بأن الأمر لا يتعلق بجوهر مستقل عن التاريخ. وكأنما يخضع 
الى منطق خخاص وعديم الصلة بالواقع وأئما بحركة اجتاعية ثقافية يحكمها وضع وتقابلها فيه قوى 
أخرى اجتماعية وسياسية؛ فاننا الآن في وضع يسمح لنا بالقول إن الحركة الاسلامية في تونس 
اختارت ان تكون حركة مدنية» وأنها الآن في مفترق الطرق. يبقى الآنء أن كل تطور حتمل سواء 
نحو الاستيعاب و«المأسسة: أو نحو العنف والقمع. لا يكون مرتبطاً فقط بالحركة الاسلامية» بل 
وبنسبة أكبر بقدرة المجتمع السياسي وسعة خيال نخبته. 


خامسا: المجتمع التونبى والحركة الاسلامية 
مبادىء أولية لعلم اجتماع ديق 
يعد التوجه الاسلامي في شكله هذا ظاهرة في الوقت ذاته حديثة ومشتعلة, مميزة ومحجدودة. في 
عمق المجتمع التونسي . 
إن عملية تقويم مواقف المجتمع التوسي إزاء هذا التوجه مهمة معقّدة سواء على المستوى 
المفهومي أو على مستوى القدرة (»:نوعم هنآ)ء وإذا كان من السهل على الرأي العام العالمي أن يعبر 
عن وجهة نظره بألفاظ المساندة أو الرفض ال «مع» أو «الضد» إزاء الظاهرة؛ فإن الأمر ليس على 
المنوال نفسه بالنسبة الى الرأي العام المحلي» ونظرا لإسلامية المجتمع عموماء فانه من الضروري». 
في المقام الأول عند مقاربة الاسلامية اللجوء الى تمييز تحليلٍ بين البعد الذيني - الثقافي للرأي العام 
والبعد السيامي . اذ له شىء أشد خط من التأكيد عل أن العقيدة هي وحدها في الميدان» حتى ىما 
لوأننا لسنا إزاء جتمع شديد التغاير, جتمع مطبوع في كل الأحوال» بوعي سياسي عميق » فيجب 
أن يكون مقبولا في أقصى ا حالات أن يكون المسلم الأشد تقى» أشد معارضة للحركة الاسلامية من 
العلماني المجاهر. 
يظهر أن المجتمع التونسي يبدي تساعاً إزاء الحركة الاسلامية وتدلل على ذلك نسبة مئوية 
ضعيفة لفائدة القمع 5,70 بالماثة): وهو ما يتعارض مع موقف الصحافة الرسمية» هذه الصحافة 
الي وصفت المناضلين الاسلاميين بأهم «أبناء الشيطان» الذين يخفون خلف الستار الأبيض للاسلام. صور 
التخريب السوداء . 


ولكن. لا حاجة بنا الى القول. ان القابلية للتسامح هي شيء آخر غير القابلية للإنضواء. 


كنا 


أي أبعد من الاحتمال الذي يتمثل في ارتماء تونس في احضان الاسلامية كبا توحى به نظرية الدومينو 
(النرد) الزائفة. هذه النظرية التي يريد اليوم أن يأخذ بها الكثيرون الى جانب البنتاغون. 

وف الواقع» فان المواقف إزاء الحركة الاسلامية تختلف. فبالنسبة الى قطاعات عريضة. تعتبر 
الحركة الاسلامية حركة دينية يجب أن يقتصر اهتامها على الدين. وبالنسبة الى قطاعات أخرى» 
يتعلق الأمر بحركة سياسية يجب أن تحصل على تأشيرتها على قدم المساواة مع حركات أخمرى. 
وبالنسبة الى آخرين»: تشكل الحركة الاسلامية موضوع انطباعات ذاتية كاللامبالاة» أوالمودة 
التلقائية. أو العداء الذي لا يصل الى حدود تمني القمع. 

لقد كانت الاسئلة التي طرحناها تفترض بالموازاة مجهوداً في تحديد المفاهيم, وإرادة في التعلّم 
من خلال التعامل مع المستجوبين. ولذلك فان الرائز اليل (6-1650ىم ع1) قد ساعد على إدراج 
مجموعات من الاجوبة لم يكن ورودها منتظرا عند كتابة الاستجواب الاصلٍ. 

وف مايل مجموعات الاجوبة عن السؤال المركزي : 

دما هو رأيك في الحركة الاسلامية؟) مقدمة في شكل نسب مثوية : 


حركة متزمتة يجب قمعها 
حركة ديئية يجب أن تعتني بالشؤون الدينية فقط 


حركة سياسية لا حق الوجود السياسي 
تقويم ايجابي 
تقويم سلبي 


دون جواب 


الا أنه يبقىء إلى ذلك. من غير المعقول الاكتقاء بمستوى من التحليل على قدر كبير من 
التجريد ومغرق في الاطلاقية. فعندما يتعلق الأمر بمعاحة مجتمع سكاني على هذه الدرجة من 
الاتساع والتغاير» فإن الأمر يقتفي ليس فقط وصف كل صغيرة وكبيرة» بل عرض وجهات النظر 
المتغايرة. ولأغراض عملية» تتلخص المسألة في تحديد أكثر دقة لمجموعات الآراء. 

كا أنه» وعلى المستوى النظري أبضاء لا يمكن احترام النتائيج التي تكتشف من دون تكوين 
صورة عن الافراد وعن يجحموعات الانتماء (5ع6166626: عل 5أصناممع وم]) الذين من المفروض ان 
تكون هذه النتائج منطبقة عليهم . 

ولبلوغ هذه الغاية» اعتمدنا منبجين إجرائيين: 

١‏ منبج التصنيفات المتقاطعة (565ذم-كتن 165) وهي تقنية قديمة ومرتبطة بتقنيات سير 

الآراء. 


يذلا 


1 - منج التحليل العاملٍ للارتباطات (3قع080386مععسم فل علاءأجماعةة عوولهمة'0) في 

الجزء الثانٍ. 

على أن وصفاً سوسيولوجياً أكثر تغايراً لظاهرة على درجة من التعقيد كادلجة الدين. يتطلب 
قبل كل شبيء دراسة التوزيع الاجتماعي للظاهرة. بحسب مجموعة من العوامل مثل : عامل التدين, 
والججهة. والمهنة» والمستوى التعليمي, والعمر. 

وحتى قبل ان نتطرق الى مسألة تسييس الاسلام؛ وأن نسبر الرأي العام في شأن ذلك. يجب 
على الأقل تكوين فكرة عن الاسلام» كا هو معاش ومطبق كدين في المجتمع التونسي . 

نعرف ان الاسلام, يشكل الدين الأوحد تقريبا في البلاد. وأنه يوجد اسلام مغربيء نتيجة 
تكيف تاريخي متبادل بين القيم التتى طرحتها الرسالة» وبين الحياكل الاجتاعية والثقافية للمنطقة. 

كيا نعرف أيضاًء من خلال الدراسات القليلة التي أنجزت في نطاق علم الاجتماع الديني. 
أن التعاليمٍ الأكثر احتراماً من طرف الجميع هي التي تتميز بطابعها الجماعي , فإذا كان صوم رمضان 
يط اتقريياً من الجميع» بينم| تكاد تكون الصلاة مهملة, فذلك لأن الإسلام يعاش بالأحرى كإلزام 
جماعي اكتر من كرت ولجنا فركيا: وان المنطق الذي يخضع له الأفراد هو منطق التهاثل أكثر منه منطق 
النزعة. ولا حاجة بنا الى التذكير بأن هذا الصنف من التدين الذي يعير عن وجوده أساساً في 
«سلوكات منمطة تحكمها العادة» ترجع الى مط حياة الناس أكثر مما ترجع الى روح الدين الاسلامي نفسهء9” وعلى 
أساس أننا وجدنا ممارسة فريضة الصوم مطبقة من طرف الأغلبية (48 بالمائة في صفاقس) فلقد أقمنا 
سلم مواقف يرمي الى كشف الأبعاد الأكثر إيحاء مثل التقوى (المقاسة هنا بمهارسة شعيرتي الصيام 
والصلاة معا) أو عدم المارسة (سواء بمانع أو بعدم ايمان) . 


جدول رقم (ه) 
تمارسة الشعائر الديئية بحسب الحجهات 
(نسب مئوية) 


الشمال الغربي 
الوسط 
تونس 


الساحل 
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هناك حور واضح وهو تحور شمال /جنوب ٠‏ كما يبدو واضحاً أيضا ممور جهات 
ساحلية/ جهات داخلية (80هاقعامتط/وعغناقه وووع16) وغما يبرزان أن الجهسات التي كانت أكثر 
تعرضاً للتأثير الاستعياري (الشمال الغربي/ الوسط) هي التي تشهد نسبة أقل من التدين, وأنْ 
الجهات التي كانت أقل تعرضاً للاستعبار مثل الجنوب وصفاقس والى حد ما الساحل» حيث عرفت 
المجموعات (0165ة0ناتهره0 145) نسبة أقل من التفتت. هي التي تسجل فيها النسبة الأعلى من 
التقوى. والنسبة الأدنى من عدم المارسة الدينية المجاهر بها. 

وزيادة على أن درجة عدم المارسة السدينية تخضع تاماً للاطار الاجتماعي / الجهوي (موما 


بالمائة في الشهال و" بالمائة في صفاقس) فإن مسألة أن يعلنٍ الانسان نفسه مسلا بالاسم (4 بلمائة) 
أو أن يلحد في وجود الله تماماً (6 , 0 بالماثة) تستحق أن يؤكد عليها. 

لم تقض بعد عشرين سنة» عندما كان انتهاك صوم رمضان خرقاً للمعايير السماعية. ويعاقب 
المعايير المشتركة للمجموعة تفرض أن ينظر ليس فقط في أثر التغاير الاجتماعي. بل كذلك أيضاً في 
التأثير الذي ينتجه التغيير في أنماط التصرف الجماعي . 

ووراء ظاهرة التدين العامة, فإننا نجد أن درجة امتداد هذه الظاهرة على المستوى الجهوي 
تؤثر بشدة على الرأي العام. في ما يتعلق بالحكم على الحركة الاسلامية . 

هكذا فإن تصنيف المواقف على أساس الأجوبة الايجابية والسلبية من الحركة الاسلامية؛ يؤدي 
الى الجدول التالي: 


جدول رقم (6) 


الاجابات الايجابية 
(نسبة مثوية) 


الشمال الغربي 


الوسط 
تونس 
صفاقس 
الساحل 
الجنوب 


واذا كانت أغلبية التونسيين تقوم ايجابياً الحركة الاسلامية, فإن شعبية هذه الحركة أكثر بروزاً 
في الجنوب وني الساحل» منها في الوسط والشمال الغري» بحيث يكون هنالك رابط غير قابل للجدل 


خا 


بين نوع الجهة ونوع التوجه الثقاني السياسي. ولكن الأمر يتعلق بعلاقة على درجة من التعقيد, لا 
يمكن معه معالحتها في هذه اللحظة لا بلغة الارتباطات (002613608) ولا بلغة العلاقة السببية. 
كما أن هناك طريقة لتعميق التحليل» وهي عملية معالجة لتغاير الثقافات السياسية على 


المستوى المحلي » ويقتفي الأمر أن غميز على المستوى الجهوي بين الذين يعرفون الحركة الاسلامية على 
أنها حركة سياسية والذين ينظرون اليها باعتبارها أساساً حركة دينية . 


جدول رقم (7) 
تعر يف الحركة الإسلامية بحسب الجهات 
(نسب مئوية) 


يوضح الجدول جيداً أن تسييس الاسلام في الشمال لم يتجاوز زحداً أدنى (1ةسنسنص) يتحدّد 
بانخفاضه عن المعدل في الوسط وصفاقس. في حين يتحدد نهائياً فوق المعدل في تونس والساحل 
والحنوب . إلا أن الحالات الوسطية هي الي تطرح المشاكل الأكثر صعوبة والأكثر طرافة. فصفاقس 
مثلاء التي هي مثال قديم للأخلاق الطهورية (6نهاتدام عدونتة8) والعقلية الرأسهالية على مثال 
ماكس فيبر (5عاء/17 ::3/]3) تدلل على مستوى عال من التقوى. وعلى أدن نسبة من إهمال الممارسة 
التعبدية ٠‏ ويتخذ التسامح الهادىء الوديع إزاء الحركة الاسلامية في صفاقس» طابعاً دينياً أكثر منه 
طابعا سياسياً. ويتبين أن شبكة العلاقاتٍ العائلية والمهنية على درجة من التياسك. لم تتوصل معه 
الحركة الاسلامية الى أن تضمن لا وجوداً قوياً في المدينة . هكذا إِذْأٌ كان النسيج الاقتصادي والثقافي 
للمجموعة السكانية بصفاقس على درجة من القوة ببحيث تكتفي المدينة بذاتها إذا شئنا - وينتهي 
الأمر بأن تحكم على الخركة الاسلامية» ىا هو الشأن مع حركات أخرى خارجية (وعمنعه»8) بأن 
تشرع فى عمل «سيزيف» (عتاملاكلة 06 1ل298:) هدا). ولكن الأغربء؛ ليست هى المحافظة 
(عصسدناه بروووون) السياسية لصفاقس.بقدر ماهو المنرج الاسلامي للحركية (مصسعاسناعة*) 
الساحلية . 


الك 


فالساحل هو الجهة المثل المشتوعات القروية المستقرة. ذات الدخل المنتظم والشخصية 
السياسية الشديدة التميز. فبعد أن * شتتهم الاستعيارء كان أهل الساحل هم الأوائل الذينٍ انتفعوا 
من التعليمء واستحوؤذوا على 20 وتزعموا الحركة الوطنية في أدق فتراتها. فلا شيءإذاً يض 2 
الساحل - لفائدة التوجه الاسلامي, لا المستوى المعتدل من التقوى, ولا الامتيازات المختلفة التي 
توفرها له دولة يكاد يكون قد تمائل معها كلياً. 
وفي الواقع ء وجد مناضلو الحركة الاسلامية صعوبة كبيرة في دخول مدينة» مثل سوسة» وبقي 
الساحل ممتنعا. 
ويجب الانتظار حتى سنوات 1415 - 1418 عندما بدأت السياحة والتصنيع اللذان أعطاههما 
قانون نيسان/ ابريل 17 امتيازات كبرى؛ في إفراز مضاعفاتهم) ‏ توثر على مستوى العلاقات 
العائلية» وتفكك اجتماعي ‏ ما انتج احساساً بالأزمة ما لبث أن احتدٌ. وبفعل ذلك أصبحت 
الاسلامية بديلا , 


إن تطور الإسلامية في جهة حملت وغذَّت تاريخياً الفكرة الوطنية يمدل في حد ذاته منعرجأء 
وهو أقل ما يمكن ان يقال. 


أما تونس» ملتقى مجمل الشعب التونسي» فإنها تعكس مجموع هذه التيارات من دون مبالغة» 
اذا استثنينا بعض الدفء الديني» وكذلك درجة من التسيس أرقى من المعدل القومي . 

بعد أن أوضحنا التأثير الذي يمكن أن يحدثه الوسط الجهوي على الاسلام وعلى مسألة تسيسه. 
من المفيد أن نتساءل الآن عن نوع العلاقات الموجودة بين المتغيرين التابعين اللذين اعتمدناهما هناء 
إلى أي حد تترجم عن نفسها عملية أخذ الاسلام جدياً كدين بقابلية للنضال السياسي» هذه الحركية 
التي تتمظهر ني الاصطلاح التغييري للاسلام؟ وبدون أن نتغافل عن ثقل الاسلام كايديولوجية 
تعبوية» هذا الثقل الذي لم يتراجع ولو مرة واحدة في أوقات الأزمات» فإن الدراسة الميدانية توضح 
أن أغلبية المثقفين تتأقلم جيداً مع الوضع . 

وعموماً» في تونس كما في أي مكان آخر, فإن الرأي السائد هو رأي تقليدي تعوّد على الفصم 
الذي خلقه التاريخ. بين الدين والمجتمع» فالأمر يسير كما لو أن الأغلبية تقبل العيش تحت لواء 
الدولة» شريطة أن تكون العقيدة مصانة,» تاركة الى أقلية مسألة السخط عل الانفصام بين مط 
الحياة العلمانية وتمط الحياة الدينية» وكذلك مسألة الحلم بدولة اسلامية عوضاً عن الرضى يدولة 
يحكمها مسلم (مهتط] ناكنامد أهأث صن) , 

وإذا كان على الاسلاميين أن ييأسوا من الدعم الآلي لجموع المتقين؛ فهل يعني ذلك انه ليس 
بإمكاخهم الاعتهادء ولو على جزء من هؤلاء على الأقل؟ 

ففى خلال المقابلات التى أجريناهاء لاحظنا أن الحركة الاسلامية تعتير من جملة قواعدها 
الثابتة» هؤلاء الذين يتجاهلون. خلال صوم رمضانء التاريخ المضبوط من طرف الحكومة ويتبعون 
اعتهاد رؤية الهلال. 
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وباعتبار أن هذه المارسة يمكن أن تشكل رائزا لقياس درجة الدعم الذي تحظى به الحركة 
الاسلامية في الأوساط الدينية» أدرجناها ضمن استطلاعنا القومي . 


ولقد افرز التصنيف المتزاوج (6كاد» 3 16) بين تحديد بدء تاريخ الصيام» والموقف من الحركة 
الاسلامية الحدول التالي: 


جدول رقم (8) 


يؤكد الجدول بوضوح.» فرضية الانطلاق التي اعتمدناها وهي أن أغلبية المواطنين يتكيفون مع 
تصرف الدولة في شؤون الاسلام, بما أن "١‏ بالماثة (المجموع )2١07‏ من العيئة تتماثل مع التاريخ 
الرسمي للصيام. المحدد من طرف الحكومة . 

ولكن يبقى مع ذلك صحيحاًء أن الأغلبية ذات الأهمية ل 7٠,5‏ بالمائة (المجموع )١144‏ من 
الشعب والتي تصوم باعتاد رؤية الهلال» تؤمن بتعريف مسيس للاسلام وتساند الحركة الاسلامية. 
فهذه الحركة هي على صواب الى حد ما حين تدّعي امتلاك قاعدة في الوسط الديني» ولكنها في 
الحقيقة قاعدة محدودة ١١,4‏ بالمائة (المجموع 80) تجد نفسها ليست بذات ثقل مهم بفعل امتثالية 
الأغلبية . 

وعداء اللامبالين ١ه‏ بلمائة من الذين لا يؤدون فريضة الصوم. وهم مناهضون للحركة 
الاسلامية. وفي حال كانوا مساندين لحاء فإن ذلك بكل تأكيد ‏ يكون حاصلا على قاعدة اعتبارات 
أخرى غير دينية . 


دض 


كما أنه توجد أبعاد أخرى أكثر هيكلية هذه المرة» تدلّل على درجة التغاير الاجتماعي: 
واختلاف المواقف والآراء في صلب المجتمع . 
ولقد ميزناء طوال هذه الدراسة. الاسلام كتقليد عن الاسلام كايديولوجيا وكمشروع 


اجتماعي سيأسي . وهذه الفكرة موضحة ة على الوجه الممتاز بالتصور الحاصل عن ع الخركة الاسلامية. 
بحسب فئات العمر. 


وكا يشهد التوضيح البياني فإن الشبان.» خصوصاً بين 18 و 7١‏ سنة هم الذين يدعمون 
الرؤية السياسية الشمولية للحركة الاسلامية (/, ٠؛‏ بالمائة في مقابل ١1,1"‏ بالمائة بالنسبة الى فئة 
العمر من ٠6‏ الى 5١‏ سنة). 
لكي تصل الى 4," بالمائة بين الذين تجاوزوا ال 0٠‏ سنة. ولكن في حدود الأربعين» تنتتصب 
المعارضة الأكثر جلاء للحركة الاسلامية. وف هذا المستوى .حسب تقديرنا» يدور صراع الأجيال 
والثقافات وتتدافع ‏ كما سنرى لاحقاً الخلافات التونسية الممكنة. 

ولأجل ذلك مثلاً ‏ تجد الحركة الاسلامية أكثر صدى في أوساط الطبقات الشعبية» منها في 
صفوف الطبقات المتوسطة والعليا. 

ففي الواقع , تبلغ نسبة الذين يدعمون الحركة الاسلامية. دعا غير مشروط 7" بالمائة بين 

الشغيلة عنوياً والعال اليوميين والعاطلين عن العمل» في حين لا تمثل هذه النسبة سوى 1/8 
بالماثة بين الكوادر المتوسطة و 4" بالمائة بين الكوادر العليا. فلا نستطيع إذاً أن نتتقص من الثقل 
الذي يمثله المستضعفون الذين بحكم تهميشهم إجتاعياً. وبحكم صقة التسرع المعروفة عتهم منل 
الأزل» مهيأون لاتباع كل حركة تبشر بالخلاصء والذين عرفت الحركة الاسلامية في كل الحالات 

ولكن يجب أيضاً أن لا نتغافل عن عدد من التونسيين الذين نسميهم «النظاميين» 165) 
(5ءا5نسنوة: والذين ينزعون الى معارضة كل تغيير للوضع » وهم في الغالب فئات من الرجال 
والنساء الذين استفادوا من الوضع الى أبعد حد» والذين يصرحون أن لهم ثقة تامة في السلطات 
وينفون قاماً وجود أزمة في أي شكل من أشكاها. ولكونهم معارضين لكل نوع من أنواع التفتح ل 
تجاه التعددية» فهم لا يترددون في جعل الحركة الاسلامية ‏ التي يخشوبها ويحتقرونها هدفاً ممتازاً 

ولكن. في نباية الأمرء يتبين مرّة أخرى أن المستوى التعليمي هو المؤشر الأصح. وسنستعمله 
لنلخص ونجمل الرأي في هذا القسم من الدراسة. 


في بلدان الأطراف. تشملٍ التربية بالطبع التكوين الذهني وامتلاك المواهب العقلية والأخلاقية 
والمهنية. إلا أنها بالأخص وخخلافاً لبلدان المركز» تعتبر علامة عن مسار تناقف (دممهعنالتهعة) . 


انها 


وفي تونس» كا في جميع البلدان المغربية» يأخذ التثاقف شكل عملية نزع واسعة للاسلام من 
المجتمع والثقافة . 

ولقد ساهمت في نشر العلمنة مجموعة من العوامل» وهي في العادة عوامل متضافرة مع مسار 
العقلئة. فتمو قطاع الانتاج الصناعي الحديث» وهو ما يسميه فرنسوا بيرو (#دا260 86015ة:2) أثر 
الميمنة, يعني فرض تموذج أوروي للمجتمع بواسطة وسائل الاعلام الجماهيرية» والمضاربات 
التجارية والسياحة والمواصلات» والنسف. الذي يتزايد يومياء للركائز الرمزية لطرائق الحياة 
التقليدية (لباس» معمارء مدارس قرآنية» أطعمة» جماعات حرفية. .. الخ)9". 


كما لا يمكن لأية فئة أن تجانب الشعور بالصدمة المدأتية من تأثيرالوضعية الاستعمارية . ومن 


جدول رقم (94) 


(5”) عبد المجيد الشرفيء العلمئة في المجتمعات العربية ‏ الاسلامية الحسديثة (روما: اسلامو كريستياناء 
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بعدء وبالمفارقة. وبطريقة منظمة أكث مباشرة تحت لواء دولة الاستقلال. فالزعامات الوطنية لم 
تفعل ‏ لكونها مخلصة للتحديث المقرر بإرادة واعية - سوى أن دفعت أكثر اختلال النظام في صلب 
المجموعات التقليدية» ناسفة بذلك الأرض ألتىي تضرب فيها الثقافة القديمة والتدين يجذورههما. 


وما أثبتته الدراسة الميدانية بكل يقين, هو الاندثار المتزايد للروح الاسلامية من النخب 
والكوادر العليا للامة 5 


ومهما كان الرائز المعتمد (ناهعاعم «1"166) فإن تأثير التعليم يبدوعملياً على غط واحد: وكلما 
ارتفع اكثر مستوى التعليم كلا تدعم الفتور. إن ' نقل اللامبالاة تجاه الدين» . 


كما يبين الجدول المتعلق بالمارسة الدينية بحسب الفئات الاجتماعية المهنية بأنه وبالنسبة الى 
أغلبية الفئات الاجتماعية؛ من العامل الفلاحي حتى الموظف والاطار المتوسط إن لم تتحدث عن 
النساء والمتقاعدين» فإن الاختلافات بين هذه الفئات لا تمنم من أن نسبة الذين يصلون ويصومون 
هي دائياً مرتفعة عن نسبة الذين لا يؤدون هذه الفرائض . بينا في المقابل فإن هذه العلاقة تنقلب 
لفائدة الذين لا يؤدون الفرائض» بمجرد أن يتعلّق الأمر بالكوادر العليا والطلبة» فبين هؤلاء تبلغ 
نسبة عدم آداء الفرائض ١,5‏ بالماثة (بينما عدد الملحدين 23665 165) الذين اعلنوا عن أنفسهم 
بلغت نسبة هائلة تمثل 18,1 بالماثة» بل ووصلت حتى الى 75 بالماثة اذا اعتبرنا كل هؤلاء الذين 
تلقوا تعلياً جامعياً. وهذه النسب ذات معنى, عندما تقارن بالغياب شبه الكلى للعلانيين في 
صفوف العمال والنساء المهترات بالشؤون المنزلية. ْ 


ومن قبل» حاول ماكس فيبر وصف ومقايلة تدين النخب بتدين الجياهير أو «الناس 
العاديين». فبالنسبة لهؤّلاء الأخيرين, تمثل تجربة المجموعة التجربة الأصل للمقدس ع6دة مم1 
6 نال عتنةمنوتره تجرية ترمى الى الحفاظ على واللحديقة الشاسعة والغناء للأصالة». وفي المقابل» 
فإن النخب البيروقراطية تكون هي الحاملة لعقلائية معتدلة وعلى قدر من الاتساع» وتسعى للحفاظ 
على «وضع منظم وعلى ثقة في المقاييس القيمية المطلقة» وهم لا يبدون حاجة الى «الخلاصء أو الى 
التجذر المتعالي للأخلاق اعناهعلمععصدء1 أمعسوي جوع[ إذ ان مكانة هذه الأخيرة 
(الأخلاق) تكمن في كونها أساساً مذهباً يمكن انتهازه واستخدامه. . . كأعراف خاصة بالفصيلة 
البيروقراطية . ولنضف في الأخير وجود ازدراء عميق ازاء كل ما هو ودين لا عقلاني» ممتزج 
ب «الاعتراف بفائدة هذا النوع من الدين كوسيلة لمراقبة الجماهير». 


من عدة جوانب؛ لم تفقد هذه التعميهات من أهميتها بالنسية الى الموضوعء الا أن السؤال 
يبقى مطروحاً: الى أي حد أمكن ويمكن للبيروقراطية التونسية أن تسهم في عقلنة مستقبلية 
للمجتمع؟ 

وهذا السؤال ليس من النوع الذي نستطيع معالجته في غياب دراسات معمقة» إلا أن دراستنا 
بينت مع ذلك بأن التتائج الي انتهى اليها وكليفورد غيرتز» (تارعء 01180104) في دراسته عن 
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عامل يوي 
(النسية المثوية) 


عامل مختص + موظف صغير 
(التسبة المثوية) 


الفا 


المغرب الأقصى تنطبق على بقية بلدان المغرب. لقد كتب غيرتز: وي المغرب الأقصى. معظم الحياة اليومية 
علماني الى الحد الكاني الذي يمكن من تطويع الوطني الاشد وطنية . . فرغم قوتهاء ليست الاعتبارات الدينية مسارية 
المفعول. سوى في بعضص الميادين النادرة والمحدودة حتى اننا معلل تشاهد قسوة ل شؤون الحياة السياسية والتجارية؛ 
شبيهة ة تماماً بأسلوب رجال العصابات الأمريكيين في خلط الخشونة المهنية بالرحمة الشخصية”*". ونتيجة لذلك فإن 
المسألة الهمة. سدق وبالنسبة الى البعض. مسألة الفصل بين جوهر الحياة اليومية وأشكال الحياة 
الدينية.» هذا امم الذي بلع درجة 0 8 روحي عو ال 8 أن أسحد 


الاقتصادية,97© , 


كا انه وعلى العكس, بالنسبة الى البعض الآخر. فإن عملية نزع الاسلام من الحياة 13) 
(«هتهكتصسد]وزو06 عبيء نّء الأرذ ضية لنقل قيم «ديانة الأشخاص» (وعصدمدوعم عل همنوناء, 13) الي 
ستولد على انقاض «ديانة الجياهين (25565م وعل دمتهناءم) المعاشة كإلزام وقاثلية (6اتسمممئدهم»), 
ديانة الأشخاص المبنية على الانتساب الواعي لاسلام مصفى (6قتسلام) , 


«فهذه العلمانية الجاري بها العمل الآن, والتي كثيراً ما يقع شجبهاء لم تقتصر فقط على جلب المضار للاسلام» 
قالمناقم بعل كل حساب» يمكن أن تظهر حتى في حدود المستوى الديني في صورة بعض التعديلات الضرورية. فان 
تصبح مسألة الاهتام بالمصالح الروحية والمادية مشمولات شخصية, هو أمر على غاية الايجابية 9" , 


ولكن عبد المجيد الشرقي يدرك مع ذلك بأن الالتزام الواعي الذي يرافق «اسلام الأشخاص» 
يحمل خطر تسييس الدين, ولذلك فهو يلاحظ بأن والاسلام غير مسؤول عن هذا التطور» لأنه أن يحتمي 
معارضون بالدين فذلك لأن «القنوات الديمقراطية للمعارضة منسدة (65نم005) وكذلك لأن السلطات القائمة 
أعطت المثل في استعمال الدين لأغراض دنيوية . ولكن لا شيء يؤكد أن الأمر لا يتقلب في اليوم الذي تفرض فيه المياكل 
الاجتماعية والاقتصادية والثقافية تعدّدية سياسية وايديولوجية تبمّش التيارات الأصولية كأسفجلامه ومآ) 
(كع اكع و9 , 


قا أثبتته الذرادة بكل يقين» حرانه بالتوازي مع انتفاء الروج الاي من الكوادر العليا 
حريا للاسلام الديمقراطي » وهلة النتيجة لل برق وحن المدول رقم ( 20 


(ه7) عط ,مامه م0[ هنجه وععوجملة عا لدع دتمماءنع 12 كنامنوةاعع! بلع معو 0 :ماعط ,جامعء© لعمكنت 
112-13 .مم ,(1968 رؤدع؟2 نواأقدع ؟أندنا علهلا :.شطمن) ,رمع127] بوع21) 3-7 .7 رعتداععآ بصرع1" 


(5”) «هل للحركة الاسلامية الحق في التواجد القاقوني؟ (نقاش)»» صحيفة المغرب التونسية ٠١(‏ كانون 
الأول / ديسمير 14817): ص 28. 

(77) الشرفيء العلمنة في المجتمعات العربية ‏ الاسلامية الحديثة . 

(78) المصدر نفسه. 


ينذا 


جدول رقم )٠١(‏ 
ا موقف من الحركة الاسلامية بحسب المستوى التعليمي 


34> 
كرف 
مما أهفا /ا1 145 بلقا 
ل للا انا كرفا 15" ليل 


وأحد الروائز الكثيرة التي استعملناها بهدف التحقق» ودعم هذا الموقف. يتمثل في أن نطلب 

فبقدر ما كانت الاجابات المتشددة (نبين له أنه على خطأ) والمستسلمة للأمر الواقع (لا أستطيع 
أن أفعل شيثا) ميزة لأصحاب المستوى التعليمي المتواضع, كان التسامح ينزع نحو التزايد بحسب 
ارتفاع المستوى التعليمي . 

هكذاء وخلافاً لمعظم المسلمات التي تأخط بها الاسلامية» نجد أن الحركة الاسلامية تلقى 
بالمفارقة دعم غير متنظر في الأوساط التي تعرضت اكثر للمثاقفة, (الدعم الثالث إلى الآن منذ بدء 
الدراسة الميدانية). وهذا الدعم لا يستمد دواعيه, لا من التضامن الديني ولا من التعاطف 
الخصوصي مع أطروحات الحركة الاسلامية. ففما يدفع أفواجاً من الناس الى التسامح مع أطروحات 
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جدول رقم )١١(‏ 


أمي إبتدائي ثانوي ثانوي عالي 
مرحلة )١(‏ | مرحلة (؟) 


كانوا في البداية يقاومونباء هو التوق الى الحريات المدنية: وهو أيضاً التفتت الدواصل للنسيج 
الاجتماعي . 

إن الرائز الوحيدء ونحن في هذه الحالة ازاء حركة اختارت أن لا تعرّف نفسها الآ كقوة من 
بين قوى أخرى. يقتضي أن نحاسبها على ما تدعي . 

ونحن حين نقوم بعمل كهذر عمل إبداع سياسي فإننا ندعم الديمقراطية باستيعاب حركة 
اجتاعية لا يزيدها العنف إلا تجذراً, وحين نوجه ٠‏ سياستنا في هذا الاتجاه؛ فإننا نضع أنفسسا في 
تناغم مع الرأي العام الوطني. اذ أثبتت دراستنا فعلا وجود تيار واسع من التسامح» إن لم نقل من 
الاهتيام الموجه لفائدة الحركة الاسلامية. 

وإنه أخيراء وفي صورة ما اذا توصلنا الى «مأسسة» للحركة الإسلامية» فإننا ستثبت أنْ هناك 
طريقة أخرى يتوافق فيها الاسلام مع القرن الجاري ومع ذاته» طريقة تختلف عن النموذج الايراني. 


حا 


ضباق الإبثلامية تون 
(حرحكه الاإيجحاه الامسّلاي) 
راشم الغسنوشى* 


مقدمة 

لفت نظر كثير من الدارسين لحركة الاتجاه الاسلامي في تونس خصوصيتها المتمثلة في تفاعلها 
الايجابي مع ما شهده المجتمع التونسي من بعض نواحي التطور. . . وذهبوا في تفسير ذلك مذاهب 
شبى تمحور معظمها حول اتهام نيات الاسلاميين» واعتبارهم غير تخلصين لما يدعون اليه وإغا هم 
تجار سياسة. يلبسون لكل حال لبوسهاء ويجارون التيار العام بمواقف ظرفية. 


ورعا لجأ هؤلاء الدارسين الى مشل هذا التفسير التآمري با دعاه د. الهرماسي تنكبهم عن 
المنهج العلمي في دراسة الظواهر الاجتماعية» لأنهم لو فعلوا ذلك لتوصلوا الى ما توصل اليه 
ا هرماسى نفسه أو الى قريب منهء في دراسته القيمة «الاسلام الاحتجاجي بتونس». 

ومني »2 هنا أن أتناول الظاهرة الاسلامية في تونس من زاوية أخرى» غير التي تناولتها 
دراسة الحرماسي أعني من زاوية الأصول الفكرية المكونة لمذه الظاهرة ‏ فتلك جهة أخرى قمينة بأن 
تقدم للدارس عونا م في عمله التفسيري لخصوصية النزعة الاسلامية التونسية» في تفاعلها مع 
بيئتها وزمانها. 
تعقد الظاهرة الاسلامية 
هدف واحد هو الاحياء الاسلامي والمجتمع الاسلامي والحكم الاسلامي نما يغري بالاتجاه الى 
بساطة الظاهرة؛ الا أنه ظن خادع . فالظاهرة معقدة وهي ‏ في ظننا ‏ ثمرة تمازج وتفاعل لعناصر 
ثلائة أن ثمر تفاعلها وأذ شتراكها تكوين الظاهرة بدرجات وأنصبة متفارية» وم يكن تفاعلها بخهر ا ولا 
تأثير كل منبا مساوياً دائأ لتأثير الآخرء مل كان مركز الثقل متئقلاً بينبا من مرحلة الى أخرى. وكان 


(*) مفكر اسلامي وأحد القادة الرئيسيين للحركة الاسلامية في تونس. ولم يتمكن الاستاذ رأشد الغنوشي من 
حضور الندوة شخصياً. 


ل ليوز 


الصراع الظاهر أو الخفي بينها قائياً دائما بوعي أو من غير وعي . 

العنصر الأول: التدين التقليدي التونسي: ويتكون من عناصر ثلاثة متآلفة: التقليد المذهبي 
المالكي والعقائد الأشعرية والتربية الصوفية؛ تلك العناصر التي صاغها الفقيه المالكي إبن عاشر: في 
عقد الأشعري وفقه مالك وفي طريقة الجنيد السالك ‏ أي المذهب المالكي والعقائد الأشعرية والتربية 
الصوفية . 

العتنصر الثاني : التدين السلفي الاخواني. الوارد من المشرق. وهو بدوره تآلف بين العناصر 
التالية : 

١‏ المبحية السلفية التي تقوم علل رفض التقليد المذهبي الفقهي والعقائدي 2 والعودة في كل 
ذلك الى الأصل: الكتاب والسنة وتجربة الخلفاء والأصحاب والتابعين» ومحاربة الوسائط بين الخالق 
والمخلوق بتقديس الأضرحة والتقرب اليهم ومحارية الطرفية والبدع في الدين» وتقوم هذه المنبجية 
أساساً على أولوية النص المطلقة على العقل. 

الفكر السياسي والاجتماعي الأخواني القائم على تأكيد شمولية الاسلام, ومبدأ حاكمية 
الله سبحانه وتكفير الأنظمة القائمة والعمل على إزالتها. 


* - منهج تربسوي يركز على التقوى والتوكل والذكر والجهاد والجماعية والاستعلاء الايماني 
والأخوة. والتقلل من الدنيا وتحزي السنة» حتى قِ الحزئيات . 

4 - منج فكري يضخم الجانب العقائدي الأخلافي على حساب الجوانب السياسية 
والاجتاعية. ويقيس الأوضاع والجماعات بمقياس عقيذي » مما ينتهي معه الأمر الى تقسيم الناس الى 
أخوة وأعداء» ويغلّب جانب الرفض في تعامله مع الواقع والثقافات الأخرى, وحتى مع المدارس 
الاسلامية الأخرى. فهو أحادي النظرةء ويكاد يشكل منظومة مغلقة . 


العنصر الشالث: التدين العقلاني: وهذا العنصرء وأن لم يعبر عن نفسه في شيء من . 
الوضوح. الا في مرحلة متأخرة نسبياً في النصف الثانِ من السبعينات» الا أنه كان موجوداً منل وقت 
مبكر من دون وعي كاف بنفسه. وقد جرفته في النصف الأول من السبعيئات موجة التدين الاخواني 
السلفي العاتية» فسار في طريقها فترة» ولكن لم يلبث أن توقف متحيراً متسائلاء باحثاً عن نفسه 
حتى اكتشفها على مراحل اكتملت مع نهاية السبعينات وبداية الثانينات. ويتألف التدين العقلاني 
من الأجزاء التالية: 


١‏ التراث العقلاني الاسلامي الذي عمل أيضاً أنصار هذا التيار بعد الوعي بأنفسهم. على 
إحيائه والدفاع عنه. بإعادة الاعتبار الى المنبج الاعتزالي في التعامل مع الإسلام. حسب فهمهم لهذا 
المج » وبالقدر المحقق لمطالبهم في التحرر من ظواهر النصوص» وفق منظومة فكرية محددة» 
كالتوحيد والعدل والانسانية» وكذلك اعادة الاعتبار للمعارضة السياسية في التاريخ الاسلامي» 
كالخوارج والشيعة والزنج وللتيارات المناوئة للسلفية وأهل السنة عَمِوها: 


لمكن 


النقد الجذري الصارم للاخصوان » ومن هم على شاكلتهم » في فهم الاسلام باعتبارهم 
ل نقداً لا يرى في الاخوان غير كونهم أكبر عائق في طريق نهضة 
الاسلام. . . 


اعادة الاعتبار للمدرسة الاصلاحية التي اجتهد «الاخوان». أو أكثر كتابهم المقروء هم 
في الحط من شأنباء باعتبارها منبجاً حرّف الاسلام وأوّله. بما يناسب المدنية المعاصرة» مثل عبده 
والكواكبي والأفغاني والطهطاوي وقاسم امين. 
؛ ‏ اعتباد الفهم المقاصدي للاسلام بدل الفهم النصي . فالنصوص ينبغي أن تفهم وتؤول 
في ضوء المقاصد (العدلء. التوحيدء الحرية» الانسانية. . .)”© ونصوص الحديث يحكم على 
صحتها أو ضعفهاء لا حسب منبج المحدثين في تحقيق الروايات» وإنما حسب موافقتها أو تحالفتها 
للمقاصد. 
اعادة الاعتبار للغرب وللتيار اليساري فيه بالذات . فخلافاً للفكر السلفي الإخواني الذي 
لا يرى في الغرب الا مدنية مادية منحلّة متداعية الى السقوط. لا مجال للاستفادة منها الا في جوانبها 
العلمية والتقنية البحتة. نادى هذا التيار بضرورة الاستفادة من الغرب أيضاً - في تنظيياته وثقافته 
وعلومه الانسانية. 


1 وفي مقابل اعتاد التدين الاخحواني المقياس العقيدي في تقسيم الناس الى مؤمن وكافرء 
اعتبر التدين العقلاني ذلك تهميشاً للصراع الحقيقي , اذ التقسيم الحقيقي ينبغي أن يكون على أسس 
سياسية واجتماعية : وطني وحائن» ثوري ورجعي »2 فلاح وإقطاعي إذ يمكن أن يكون سكا عميلا 
وماركسياً وطنيا”". 

اعادة الاعتبار للمدرسة الاصلاحية في تونس (خير الدين . الحداد) ولمنجزاتها في امتدادها 
الحديث. من خلال ما انجزته البورقيبية» مثل تحرير المرأة والعقلانية في التعليم. 

قلنا ان هذا التيار لم يكن واعياً بنفسه في النصف الأول من السبعينات» الا من خلال القلق 
وعدم الرضى على واقع الحركة . بل كان أحياناً أكثر حماساً في الدفاع عن المواقف السلفية الاخوانية» 
وكان لا بد لنزوعه الى من حوافز الاكتشاف نفسه. فكان لما شهدته ساحة البلاد في النصف 
الثاني من السبعينات من تطورات ولموقع أهم رموزه في مجلة «المعرفة» الذي أتاح لهم فرصاً أكبر من 
الاحتكام بمصادر كثيرة للتلقي » ومنباان 1 يكن أهمها المصدر الغربي» وبسبب ضعف البنية 
والبضاعة الدينية في المجتمع التونبي عموماً - بعد إغلاق الجامعة الزيتونية - كان لكل ذلك دوره في 
ايقاظ النزوع العقلاني لصنع هذا النمط من التدين «العقلاني». 


)١(‏ انظر «زياد كرستان» في: .0ل تقار ب نآ 
(؟) يجلة 2331/16 العدد ه. 


نذا 


ولا شك أن صورة هذا النمط من التدينء ل تتبلور بالشكل الذي عرضناه الا مع نهاية 
السبعينات . 


تفاعل هذه التكوينات 


ولم يكن لقاء هذه التيارات ني صلب الجماعة الاسلامية في تونس ممكناً من دون القيام 
بتنازلات متبادلة بينباء سواء أتقت بوعي أم من غير وعي . . : فكيف تم ذلك اللقاء وماههي 
نتائجه؟ فالتدين التونسي, ولئن حافظ على المذهبية المالكية والعقائد الأشعرية ‏ الى حد ما ىا 
حافظ على ما ترسب في المجتمع التونسي من عادات وأدبيات ديئية كالاحتفال بالمولد النبوي 
والأناشيد الصوفية فدخلت تلك المكونات في صلب «الجماعة؛ كلهاء قد تل أمام هجوم الملوحية 
السلفية العاتية عن تقديس الأضرحة ووساطة الأولياء» وعن الالتزام بالطرق الصوفيةء كيا قبل مبدأ 
الشمول والتسيس ومبدأ الحاكمية. وهي عناصر ليست غريبة عن المذهبية المالكية الأصولية. . . أما 
النزعة السلفية» ولئن حافظت على هجومها العنيف على عناصر الخرافة والتقليد الجامد في التدين 
التونسي ودعوة العودة الى الأصول. فإنها خففت من غلوائها أمام ضغط الواقع وخشية العزلة» 
فخف نقدها للتقليد المذهبي المالكي وللمشايخ وللطرق الصوفية» وتركت جملة التعرض لمسألة 
التوسل بالنبي (ص) وذلك منذ أواسط السبعينات فم| بعد» لدرجة تفكير قيادة الجماعة في أواخصر 
السبعينات في التبني الرسمي للمذهب المالكي كأسلوب في التعبد. 


أما النزعة العقلانية» فقد ولدت متأزمة لأنهما لم تكن منذ البداية على وعي بنفسهاء فتجلت 
بداياتها في شكل تبرم بواقع الحركة, وسخط متزايد على الأفكار السائدة والرموز وال هياكل 
والأساليب» مما جعل استمرار رموز هذا التدين ضمن تنظيم الجماعة مع نهاية السبعينات» أمرأ لا 
تتحمله البنية النظمية. فلقد كان نزوع الهدم وردود الأفعال يحكم تلك الولادة المتأزمة وهو المسيطر 
دونما تمييز رشيد متعقل بين ما ينبغي أن هدم في التدين الاخواني السلفي والتدينالتونسي التقليدي. 
وما هواتهابي ينبغي الاحتفاظ بهء وما يمكن أن ييدم الآن وما يمكن تأجيله. وسرعان ما تطور 
الحجوم على الإخوان الى الحجوم على السلفية» من دون تحديد دقيق للسلفية المراد هدمها ولا ادراك 
منجزاتبا على صعيد الغبضة والاصلاح في المشرق» أو على صعيد التحديث في المغرب©. وتدرج 
المجوم الشامل الى نقد مدرسة أهل السئة جملة. ما جعل امكان التعايش واستمرار التركيب مع 
اقتراب الثانينات أمرأً غير ممكن. فقادت رموز التدين العقلاني حركة انشقاق لم تلبث أن عبرت عن 
نفسها في تيار دعي باسم اليسار الاسلامي» ثم اختار صفة الاسلاميين التقدميين » وتعتير مجلة 
١‏ ألسان حاهم . 


ولكن ذلك لم يمنع استمرار التفاعل في صلب «الجماعة الاسلامية» التي ظلت الاطار الذي 


عابد الجابري . 


ويك 


يضم القطاع الأوسع من الاسلاميين التونسيين» وفي منتصف عام 1481 عبرت «الجماعة الاسلامية» 
عن نفسها في تنظيم سيامي تسمى باسم وحركة الاتجاه الاسلامي». مع ذلك ظل التفاعل في صلب 
الاتجاه الاسلامي بين عناصر التركيب الثلاثة السابقة رغم ظاهرة الانشقاق التنظيمي؛ التفاعل عير 
الصراع الخفي والمكشوف. ذلك أن التدين السلفي الاخواني ‏ مثلا - ولئن استمر عنصرا فعالا في 
التركيبة ربما أكثر قوة من العنصرين الآخرين. الا أن دوره مع اقتراب الثانينات أخخذ يتراجع لمصلحة 
الواقع » وتحت ضغطه؛ أي لحساب العقلانية ضد التعامل الثالي أو التاريخي مع الاسلام. فلقد نما 
النقد داخل الخركة» وكان للعقلانية دور مهم ني ذلك إضافة الى ضغوط الواقع والشعور بعزلة 
الحركة ؛ نتيجة للانكسارات التي أحدثتها في علاقة الفرد مع وسطه حتى غدا التوتر والعزلة سمتين 
لأغلب العاملين من أبناء الحركة في علاقتهم بمجتمعهم» نتيجة لعنف المنهاج الاخواني السلفي في 
تعامله وغربته مع الواقع . 

ومن جهة أخرى, فإن التدين التقليدي رغم ما تعرضت له مؤسساته التاريخية من تدمير على 
يد النظام القائم هبّ أمام هجوم التدين السلفي يدافع عن نفسه من خلال بقية رموزه. فتنامى 
النقد تحت ضغط الواقع لمناهج الفكر وأساليب الحركة مما هو وارد علينا من المشرق» وبلغ الضغط 
على القيادة الى درجة أن التوجيهات التي أخحذت تصدر من قيادة الحركة ومؤسساتها الى القواعد, لم 
تعد تقتصر على دعوة القواعد الى الانصراف عن التعرض بالنقد للمذهبية والصوفية» بل تجاوز ذلك 
الى التفكير في اعتماد المذهب امالك . ورغم أن الدعوة الى الالتزام بالمذهب المالكي لم تصبح موقفاً 
رسمياء الا أنه ساد الاعتقاد في أن الحركة زجت بنفسها في كثير من المعارك الهامشية» فلم تنته 
السبعينات إلا وقد تخلت أغلبية العاملين في الحركة عن الخوض في تلك القضاياء كما انقطع أغلبهم 
عن حركات الرفع » وبعضهم عن القبيضص في الصلاة» وانقطعوا حملة عن الخوض في مسألة التوسل 
والتعرض للصوفية. بل قطعت الجماعة خطوة أبعد فعملت على تخفيف التوتر مع المشايخ والصوفية. 
وأحخذت في تنظيم لقاءات مع هؤلاء وأولشك. قاطعة بذلك مع التدين السلفي الوارد علينا من 
المشرق؛ في صيغة كتابات للشيخ ناصر الدين الألباني وجابر الجزائري . . 

كما أنه نما بتأثير التدين العقلاني وتنامي دور الجناح الطلابي وحجمه في قاعدة الحركة 
ومؤسساتها مع نهاية السبعينات» وهو جناح اضطره موقعه في مهب المعارك الايديولوجية والسياسية 
في الجامعة الى تقديم الاسلام لا كدعوة بل كرؤية ايديولوجية عالمية» نما بفعل ذلك. ويفعل التطور 
السر يع للواقع الاجتماعي السياسي في التعامل مع التدين الاخواني السلفي. حتى انتهى الأمر الى أن 
الأخوة تجربة وليسوا النموذج» وأنهم اجتهاد أسلامي وليسوا الاسلام. . . فأعيد النظر في الرؤية التي 
كانت سائدة عن الغرب©, وكان لنمو الحس السياسي والاجتماعي أشره الكبير في التعامل مع 
الواقع» بدل الرؤية العقيدية المسقطة من فوق على المجتمع . فكانت الاتصالات مع المعارضة لدرجة 
التفكير في التحالف معهاء مع أنها تتكون من علانيين وملحدين» وكذلك إعادة النظر في بعض 
القضايا الاجتماعية كقضية الأسرة والمرأة والملكية» ورفض العنف أسلوباً في الصراع الفكري. . كان 


(5) انظر مقالاات : دمن جديد نحن والغرب. » في: المعرقة (191/8). 


كنا 


لكل ذلك صلة بتراجع التدين السلفي الاخواني لحساب التفاعل مع الواقع . 
ولقد هيأ هذا النقد الداخلي للتدين السلفي الاخواني: 


أ- للتفاعل العميق مع الثورة الايرانية في نهاية السبعينات, على نحو اختلف نوعاً ما عن 
تفاعل الحركات الاسلامية السلفية البحتة» فلقد بلغ الحماس هنا لهذه الشورة أوجاً لم تر مثله أية 
حركة اسلامية أو غير إسلامية في البلاد. . . وكان لهذا التفاعل أثره الكبير في تجذير الفكر السيابى 
والحركي للجراعة. مع ما قد يكون فيه من تجاوز لمقتضيات المصلحة . ْ 

ب - للتفاعل مع التجربة السودانية» وهي محاولة من داخل الحركة الاسلامية السنيية لتجاوز 
الرؤية المعاصرة للسلفية» وإقامة نوع آخر بين السلفية الأصولية وبين الواقع الحضاري المعاصر. فقد 
كان للتجربة السودانية تأثير فعال في تطوير الجماعة الاسلامية في تونس. على المستوى الأصولي 
والاجتماعي » وعلى المستوى الطلابي. 

ج - للتفاعل الايجابي مع اختيار التعددية, اذ لم يمض على إعلان النظام اقرار التعددية غير 
شهرين تقريباً حتى أعلنت الجماعة الاسلامية تكوين حركة سياسية «حركة الاتجاه الاسلامي) 
(حزيران /يونيو .)198١‏ ولا يمكن تفسير ذلك وقبول الحركة منذ 1418 الجلوس جنباً الى جنب مع 
أحزاب شيوعية وعلمانية والحوار معها من أجل دعم الحريات في البلادء إلا بتراجع التدين السلفي 
الأخواني ‏ بالصيغة التي ارتسمت في أذهائنا ‏ وتحت تأثير ضغوط الواقع وحركة النقد الذاتي التي دفع 
اليها التدين العقلاني. 


د- وم يقتصر التفاعل بين التدين السلفي والعقلاني مع الواقع بضغوطه واحتياجاته وتياراته 
وبخاصة التيار اليساري ‏ رغم الصراع المرير معه ‏ على الصعيد السياسي (اعلان موقف ايجابي من 
التعددية في صيغة «التعددية حق والجماهير هي المحدد لشروطه») ثم الاعلان عن حركة سياسية, مما 
يمكن تفسيره بأنه موقف ظرفي أملته ظروف الحركة. بل تجاوز ذلك الى التفاعل على صعيد الفكر 
السياسي والاجتماعي, فنمت في صفوف الحركة. ويخاصة في جناحها الطلابي» القراءات الاجتياعية 
وحاولة الاستفادة من كل التجارب الثورية الاجتماعية في فهم التناقفضات والصراعات الدولية 
والمحلية بين فئات مجتمعنا. . . تلك الصراعات والتناقضات التي تزداد حدة بين المستضعفين 
والتحالف الاقطاعي الرأسالي السلطوي. فكان ذلك دافعاً آخر لتجاوز المواقف التقليدية السائدة في 
قطاع عريض من الحركة الاسلامية المعاصرة» ولكن مع الحرص كله أن يكون هذا التطور لا حركة 
هدم متأزمة» وإنها احتفاظاً في التجاوز» وأن يتم في إطار سلفية أصولية» أي في حدود ما تسمح به 
النصوص من إمكانات» حتى وإن انتهى الأمر الى مخالفة اجتهادات سادت قدياً أو حديثاً. . . 

وكان من مظاهر ذلك التطور تحول النظرة الى النظام من محرد نظرة عقيدية تركز على تكفيره» 
الى نظرة اجتماعية سياسية عقيدية شاملة تدين ديكتاتوريته وعمالته واغترابه واستغلاله. . . وهو في 
الحقيقة ليس تحولاًء بقدر ما هو تجذر في الموقف. 

وكان من مظاهر ذلك التحول تحول الموقف من اتحاد الشغل» من التصدي للاضرابات بحجة 


م 


أن الشيوعيين هم الذين يقودونها وكأن الله إنما خلقنا لمقاومة الشيوعيين؛ الى الدعم القوي لقضية 
الشغيلة وإعلان تحيزنا اليهم لأننا منغبم. وعدونا هو ذاته» التبعية في كل أشكالا والقائمون على 
حمايتها و والتمعيش»منهاء وكان أول بيان أصدرته الحركة في تاريخها دشنت فيه دخوها الحياة 
السياسية. تناول تحديد موقفها من أحداث 5 كانون الثاني/يناير 191/8 ودان بكل شدة النظام 
الحاكم وحمله مسؤولية كل ما حدث. وتتالت بعد ذلك مواقف الدعم لقضية الشغيلة والنضال من 
أجل إطلاق سراح قيادتهم. ومنذ عام 148٠١‏ غدا الاحتفال في المساجد وتقديم حلول الاسلام 
للمشكلات العمالية» بمناسبة عيد العمال العالمي ١(‏ أيار/مايو) تقليداً معروقاً في الحركة. يقام في 
عموم القرى والمان في المساجد. ففي عام ١94٠١‏ قدّم بتلك المناسبة» في احتفال حاشد في جامسع 
صاحب الطابع؛ ضم ما يزيد عن ه آلاف مناضل» مجموعة من الأساتذة جوانب من القضايا 
الاجتاعية من وجهة نظر إسلامية» وفي المناسبة نفسها والمكان نفسه قدمت محاضرتان حول الملكية 
الزراعية في الاسلام» ومقترحات تطبيقية لاعادة توزيعها على أساس الربط بين العمل والملكية . 


أما التدين العقلاني» فهو من جهته حدٌّ من غلوائه؛ وخفف من حدة هجماته. سواء أكان 
ذلك بفعل ضغط الواقع, واقع التدين السلفي والتقليدي الغالب على القاعدة الاسلامية» أم خشية 
أن تستغل مواقفه في التشهير به بخاصة بعد أن أصبح وضعه خارج التنظيم يعرضه لمحاصرة شديدة 
ويجابهه برفض مسبى لمواقفه. . . . فلم يعد يطرح قضية التخل عن «الحدود». واتخذ تناوله لرجال 
الحركة الاسلامية وأقطاب السلفية المعاصرين والقدامى طابعاً أكثر جدية:ء وأبعد عن تهمة الهزء 
والتحقير التي كانت سائدة لديهم عند تناول القضايا والأشخاص المنتسيين الى الحركة الاسلامية. كيا 
تخل عن مقولة اليسار الاسلامي ) واستعاض عنها باسم أقل إثارة للحساسية السلفية «الاسلاميون 
التقدميون» ولكنه ظل يحتفظ برؤيته الأساسية حول أولوية العقل على النص». وإن صاغ هذه العلاقة 
صياغة جديدة: العلاقة الجدلية بين العقل والنص. وهي صياغة لا تغير من العلاقة السابقة شيئاً 
كبيراً . جل ما في الأمر أنها تجعلها في منزلة واحدة ‏ جما لا يمكن للأصولية الاسلامية قبوها بحال ‏ 
وظل هذا التيار محافظاً على موقفه من تطوير الشريعة» بما يتلاءم مع تطور الواقع من دون تمييز بين 
مجال التطور والثبات في الشريعة» حتى وإن أدت مقتضيات التطور الى تجاوز ظواهر النصوص 
القطعية وتعطيلها تحقيقاً للمقاصد. كما هو الشأن في مسالة. تعدد الزوجات. فاعتيرت مجلة «الأحوال 
الشخصية؛ التي أصدرها النظام بردي مكسباً تحررياً. كذلك اتخاذ العقل لا النص مقياساً 
للرواية . . 

ولكن الهجوم على السلفية؛ وإن خفت حدته بعض الشيء؛ استمر مجالاً رئيسياً للتدين 
العقلاني. ومقابل ذلك بذل هذا التيار أقصى جهده للتقرب من اليسار واليسار الماركسي بالذات 
على مستوى الفكر وال مارسة. سواء بتبني الموقف الماركسي من السلفية القديمة والحديثة أو في 3 
من الملكية» أو على الصعيد السيامي. . . ففي استجواب مع صحيفة افريقية ناطقة بالفرنسية ‏ | 
إعلان حركة الاتجاه الاسلامي - أجاب أحد أشهر رموز هذه العقلانية عن سؤالء هل سيصوت 
لمصلحة الاتجاه الاسلامي أجاب أنه سينتخب الحزب الشيوعي لأنه يملك برناجاًء وفي الجامعة 
تحالف الطلبة التقدميون الاسلاميون مع الجبهة المضادة لهذا الاتجاه. 


8 


ومع كل الصراعات التي حدثت. استمر التفاعل بين عناصر تركيب الظاهرة الاسلامية في 
تونس : التدين التونسي والسلفية الاخوانية والعقلانية. أو بين التراث والنص والواقع . ولكنه تفاعل 
صعب . 

والسؤال الذي يطرح نفسه الآن:ماذا بقي في بداية الثمانينات» بل في بداية القرن الخامس 
عشرء ماذا بقي في تركيب الاتجاه الاسلامي من عناصر يمكن نسبتها الى التدين التقليدي أو 
السلفي» وذلك بعد المواقف الي اتخذها الاتجاه خلال مؤمّره الاستثنائي (نيسان / ابريل ١4ةا)‏ مثل 
إقرار التعددية والاعلان عن حركة سياسية ية ودفع العلاقة مع المعارضة في اتجاه التحالف. والاعستراف 
يمكانة المرأة لا عضواً ملتزماً في الجماعة بل تمئيلا حتى في المؤسسات العليا للحركة. وكذلك التطلع 
الى توزيع للثروة يخالف جل المواقف التقليدية السلفية والتدين التونبى» وعدم التحرج من نقد 
التجارب الاسلامية المعاصرة وغيرهاء وتجاوز اليعد الطائفي قِ التعامل مع الشورة الاسلامية في 
إيران؟ 

ويبدو أن الذي بقي من التدين التوسي التقليدي هو احترام خصوصياته, احترام المذهبية 
المالكية كأسلوب في بمارسة العبادات واحترام العادات الدينية في الاحتفال بالمواسم والأعياد وحسن 
توظيفهاء مع تخفيف التوتر الى أقصى حد تجاه بعض البدع في التوسل والزيارات والممارسات 
الكرا واعتبارها جزئيات 3 0 شن ن ارب * ضدها 0 - اللقاء 0 للحركة مع ترك 


0 الاخواني السلفي. فمنهج أكثر منه تطبيقات ونتائج ويتمثل هذا المنبج 


أ اعتبار ان الملزم بالنسبة ال المسلم هو نصوص الكتاب والسنة من دون تأويل متعسف أو 
تعطيل جائر. فدور العقل ليس منشئاً للحكم الشرعي» وإنما كاشف عنه إما مباشرة في حالة صحة 
النص في وروده ووضوح دلالته اللغوية وعدم خصوصيته. أو عن طريق ضرب من ضروب 
الاستنباط المعروفة» وذلك لآن المشرع كما هو إجماع المسلمين هو الله تعالى كالشريعة ثابتة وإن 
تطورت بل ينبغي أن يتطور الفقه بتطور أحوال المجتمعات. وأن للمسلم الذي بلغ درجة 
الاجتهاد أو لولي الأمر أن يختار من المواقف الفقهية قديمها وحديثها ما يناسب أوضاعه بلا اعتراض 
مشروع من أحد وأن يستنبط من الأصول. إذا كان من أصل الاستنباط . 

ب - الايمان بشمولية الاسلام: طولاً: كل الزمان. وعرضاً: كل البشرء وعمقاً: كل 
خاصيات الانسان وطموحاته في عالمي الغيب والشهادة. 

ضرورة العمل الجماعي المنظم من أجل تحويل المنبج الإسلامي إلى نظام فعلي للحياة 
والحضارة. أما ما بقي من العقلانية فعنصر في مكونات الاتجاه. 


ونا 


الاسلامي ليس فيها ما هو ملزم لناء وأن الملزم هو النص وتفاعله مع الواقعء عن طريق الاجتهاد 
لاستنباط تماذج جديدة للمجتمع والحضارة . 


ضرورة استيعاب الواقع المحلي والعالمي بكل تطوراته ومكاسيهة وتوظيف كل المكاسب 
الآتسائية في عملية البناه الجنديد بعقل متفتح وروح متحررة: 
اقرار حق الاختلاف في ما يجوز الاختلاف فيه وواجب وحدة الصف. 


الففضا العامة 
الصحوة الإِسْلاميّة سن الوَاقَموَا لطمو 


[في4 باحث في الأدب واللغة, توفي عام 16 . تقلب في التدريس في جامعسات عربية عدة وشغل عضوية 
المجلس العلمي العربي في دمشق . 


نمهيد 


شاع تعبير الصحوة الاسلامية خلال السنوات الاخيرة شيوعاً كبيراً. . . ونتج من مداه أن 
لفت فيه بعض الكتب, وكتبت فيه كثرة من الأبحاث ودارت حوله مقالات. . ولعل من مظاهر 
هذا الشيوع أن يجعل الملتقى الفكري منه مادة لقائه الثامن عشر في حدود اهتياماته الاسلامية المتميزة 
وموضوعاته الرضية التي يحرص عليها والتي وقف عليها جهده خلال هذه السنين العشرين» منذ 
دأب على عقد مؤتمراته والدعوة الى ملتقياته . 

وقد وقفت أوقاتاً طوالاً عند هذا التعبير» وقرنت بين دلالاته وبين دلائل مظاهر الحياة في 
المجتمعات الاسلامية المختلفة. . فوجدتني أتساءل دائأ أين مكان هذه الصحوة من واقع المسلمين» 
وما هي الشواهد الدالة منها عليهاء ثم ما هو عمق هذه الصحوة وما هي أهدافها 3 والبعيدة» 
وما هي النظرية التي تقوم عليها ا المرصودة لاء وما مكانها من أعباق النفس الاسلامية الفردية 
والنفس الاسلامية الجاعية؛ وما هو الحيز الذي تشمله من الوجود الاسلامي المادي والمعنوي» وأين 
أدلتها وأين لسن هذه الأدلة» وكيف نستطيع قياسها ومعرفة آمادها وآفاقها القريبة والبعيدة التي 
تتطلع اليهاء ثم ما هو الأساس التنظيري لهذه الصحوة, وما هي المؤلفات التي تعالج هذا التنظير 


وتوضحه عر يد 
هذه الاسئلة الى طائفة أخرى من نظائرهاء يمكن أن تتبلور في جملتها في هذا السؤال الذي 
يتشعب في الفروع الثلاثة التالية : 
١‏ - هلهنالك صحرة اسلامية حقاً؟ وهل يمكن ان نسمي مظاهر التململ في بعض 
المجتمعات الاسلامية دلائل صحوة؟ 
؟ ‏ كيف نستطيع أن نحول هذه المظاهر الى صحوة فاعلة متحركة؟ 


إدلضن 


“٠‏ ماهى الشروط التى يجب ان تتوافر في المجتمعات الاسلامية لتحقيق الصحوة 
المنشودة. وكيف يجب أن نتحدث عن هذه الصحوة في حياتنا الفكرية؟ 


عن السؤال الأول: ماهية هذه الصحوة 


في محاولة الجواب عن هذا السؤال؛ لا سبيل الى تخمين أو تقدير. هنالك واقع اسلامي 
واضح . ينتشر على طول هذه الأرض التي تمتد من اندونيسيا الى المغرب» فهل في هذا الواقع ما 
يؤكد وجود هذه الصحوة؟ 

وإذا استوقفتنا هنا بععنض ات التحرك الفكري أو السياسي أو الاجتاعي . فهل يكفينا في 
قذي ذلك تقذيرا ستحيعاء اله نقصر النظر على المجتمع الاسلامي وحده؟ الا نحتاج هناء من 
أجل تقويم سليم غير خادع. أن ننظر في الوقت ذاته نظرة أخرى تقرن بين هذا المجتمع الاسلامي 
وبين المجتمعات الاخرى المعاصرة؟ 

إن هذه المقارنة هي التي تحدد الأبعاد. وحتى لا تكون نظرتنا جزئية وحتى لا تكون تقديراتنا 
حاطئة ٠‏ فإننا في حاجة الى مثل هذه المقارنة لانني لا أستطيع أن أقول مثلا عن إنسان ما إنه أنتج 
شيئاً وإن إنتاجه حقق نوعاً من الفرادة أو التميز الذي ينسب إليهء إذا كان هنالك آلاف من الناس» 
نحقق لهم في الوقت ذاته أمثال لا تحصى وأشياه لا تعد لهذا الذي حققه هذا الانسان. إن النسبية 
أو النظر النسبي؛ شرط في تصحيح النظرة» وفي إصدار الحكم؛ وفي تقدير الاشياء تقديراً صحيحاً. 

وإذا كان ذلك كذلك, وإنه لكذلك. فإن الذي يبدو وكأنه مجموعة ظواهر صحوة في المجتمع 
الاسلامي. قد لا يعدو الأقدار الي الحقت المجتمعات الاخرى غير الاسلامية في آسيا وافريقيا. بل 
إن تجربة إقامة الكيان الصهيوني والمجتمع الصهيوني. مقارنة بأوضاع المجتمعات الاسلامية هنا 
وهناك؛ يجب أن تحملنا على نوع من التواضع العميق حين نتحدث عن الصحوة» وأن تشعرنا 
بالشطحة العريضة التي تمارسهاء حين ندير الحديث النظري عن صحرة قائمة . 

لقد انبعثت ثورة المواصلات في المجتمع الانساني رجة في المجتمعات المتخلفة كلهاء 
والمجتمعات الاسلامية بعض منباء فخيل الينا أن الذي أصابنا في هذه الرجة هو صحوة ذاتية 
متفردة. والحق أنه قدر مشترك بيئنا وبين غيرنا في ذلك. 

بل لعلنا نلاحظ أن هناك نوعين من المجتمعات المتخلفة: مجتمعات ذات سابقة حضارية 
وتاريخ حافل بالمنجزات العلمية والانتاج الفكري, ومجتمعات ليس لا في تاريخ الحضارة كبير إسهام 
أو اتماء. وان الاولى من هذه المجتمعات كان يجب ان تكون أسرع الى الصحوة أو النبضة أمام ثورة 
العلم منذ الحرب العالمية الثانية. ولكن الواقع أن نصيب المجتمعات التي لم يكن لحا قدم سابقة في 
التاريخ الحضاري من هذه الحضارة؛ كان ا من نصيب بعض المجتمعات الاسلامية 
العريقة في الحضارة . 


اننا حين نلاحظ ذلك» نجد أنفسنا مضطرين مرة أخرى أن نعمد الى قدر أكبر جديد من 


لضا 


التواضع حين نسمي ما نحن فيه في جملته» صحوة. 

إن الصحوة مرتبطة بالذات وهي نسيج من نسيجها. وهذا شرطها الأول؛ أن تكون موصولة 
بالانسان أو المجتمع. أما عندما تولد عوامل الصحوة خارج الذات؛ ثم تنتقل الى مجتمع ما عبر 
تأثيرات خارجية أو دوافع برانية أو أثرا لوجة كاسحة شملت أولشنك وهؤلاء: فان الأمر يخرج عن 
أن يكون صحوة ذاتية الى أن يكون شيئاً آخرء الى أن يكون تململاً خارجي الدوافع والعوامل. 


إن أبرز ما تعنيه الصحوة اللحاق بالركب الانساني. إنها تتمشل في إنسان نائم خلفته القافلة 
وراءهاء ثم صحا فوجد نفسه في مثل حالة الضياع فمفى يسعى وراء الركب. فهل تمثل 
المجتمعات الاسلامية هذا السعي؟ هل وضعت أقدامها على طريق الركب الانساني» سَعنا وزاء 
امتلاك الحضارة؟ بل اننا لنتساءل» هل عرفت حضارتها الخاصة لتستعين بها على هذا السعى؟ هل 
استفادت من تجاربها السابقة التي أفاد متها الآخرون؟ وهل تمتلك؛, امتلاك معرفة تراثها الذي تحب 
أن تستعين بهء. أم أن هذا التراث في ملك الذين سبقوها وتقدموا عليها؟ 


وهكذا نجد أن هذا الذي نسميه بالصحوة في المجتمعات الاسلامية مبتور من نحوين: لا هو 
موصول بالذات استبطاناً لها واستمداداً منها واغتناء يباء واستعادة لحركتها الحضارية السابقة؛ وسعياً 
وراء الالتقاء بالحضارة المعاصرة» ولا هو قادر على أن يكون 000 بما حوله من واقع حضاري 
محدث, لأآن هذا الواقع الحضاري لا يريده أن يلحق به. ولذلك يحجب عنه كل مسالك الخيرء 
ويضع في طريقه كل أنواع المعوقات. انها صحوة لا تتحرك الحركة المرسومة الحادفة لا في هذا الاتجاه 
ولا في ذلك . وان أكثر ما يمكن أن يقال عنباء أو عن مظاهرها التي يستشهد بها عليهاء انها حركة 
مشوشة, تتحرك الايدي فيها بغير ما تتحرك الأكف وحركة الرؤوس منها غير حركة العضلات» 
وحركة الجاهير التي لا قيادة لما غير حركة القيادة التي لا جماهير لها . 


وحتى لا نقف مواقف مختلفة» وحتى نتجنب تباين المصطلحات» وحتى لا نستهلك أحاديثنا 
واجتماعاتنا بالفرعيات وسعياً وراء الوقوف على أرض مشتركة, فإن الذي يمكن أن نقوله وأن نلتقى 
عليه ان الذي يتحدث به عن الصحوة» إنما هو مظهر من مظاهر التململ» تململ القائم الذي 
يحس للع الجمرة ولكن سباته العميق لم يمكنه من أن يضع يده تماماً على موضع اللذع ولا أن يجد له 
الدواء» بَلّه ان يستعمله أو أن يرمي عنه هذه الجمرة الحارقة. وإذا كان هناك ما يوصف بأنه حركة 
في هذا السبيل» فهي حركة النائم الذي يعيش في منزلة بين المنزلتين» المنزلة التي تتوسط بين النوم 
وبين اليقظة . 


إني حين أرد الصحوة الى التململ» أشعر بقسوة هذا الكلام علي وعلى الذين يقرأونه 4 
يستمعون إليهء وأحس اني أشد من يتأذى به. لأن واحد من هذا الجيل الذى أفنى اربعة عقود من 
حياته متصلا بالجيل الناشىء؛ عامل على ايقاظه وتعليمه وتوجيهه؛ مشاركاً في كثير من تحركاته 
ومؤتمراته. فليس أصعب علي من أن أقول هذا الذي أقوله عن الصحوة؛ لآنه نوع من إشهار 
الإفلاس والإعتراف بالجدب وإظهار الأرضء وكأنها أرض بور لم تنبت فيها شجرة ولم يطلع بها 


م 


زرع: بعد سلسلة متعاقبة من العقود والجهود للآلاف من العاملين والمفكرين والباحثين على طول 
العالم الاسلامي 5 


ولكني وجدت لتعبير الصحوة الذي اجتاح كتابنا ومفكرينا أثرأً سبي ومعذرة ان قلت مندفعاً 
في شىء من مبالغة. إنه أثر تخديري . ولعله لا يكون على شيء من حرج إن قلت ان هلا الجيل» 
بدل أن يتدبر هذه الصحوة فيحيلها الى تهضة, أخذ يتكىء عليها في غير متكأء ويتحدث عنها وكأنها 
طوق النجاة من بين أطباق الموج الذي يحيط به. 

وشد ما تمنيت أن أعرف أول استعيال لهذا التعبير. متى كان ومن صاحبه. وما الظروف التي 
أطلق فيها. أما إذا كان صاحبه الأول إسلامياً فهو إنسان شديد التفاؤل؛ أراد أن يجابه غمرات 
اليأس بجلاء التفاؤل» وأما اذا كان صاحيه الأول من هؤلاء الاجانب الذين يرصدون كل صغصسرة 
وكبيرة في حياتناء فا أشد ذكاءه وما أوسع حيلته . إنه غالباً ما كان أراد من هذا التعبير عملية إحباط 
متفائلة إن صح التقاء هذين الضدين. 

وحين يضع الانسان مفهوم الصحوة أمام الواقع الاسلامي. فستنطلق على شفتيه هذه الاسئلة 
التى لا حدود لها: 

كيف نتحدث عن صحوة اسلامية» ونحن نرى موقفنا البارد المتجمد ‏ افراداً وجماعات ‏ من 

الثورة الافغانية الاسلامية؟ ونحن نؤمن أنبا ثورة مصيرء وندرك أية أبعاد بعيدة يتجه اليها الغزاة 
وأية تطلعات في آسيا الوسطى يريدون أن يكتبوها. 

كيف نتحدث عن صحوة اسلامية. ونحن لم نستطع أن نتخلص من آثار حادثة واحدة في 
عصر صدر الاسلام » بليت عظام أصحابها اولئك وهؤلاء. ونحن لا نزال وقوفاً عندها مستمرين 
بها؟ 

كيف نتحدث عن صحوة إسسلامية, ونحن نرى هذا التقاطع بين أقطار الاسلام» وهذه 
الحدود الشائكة أو الحدود الملتهبة بين أجزائه الصغيرة؟ ضعوا يدكم على الخريطة بدءا من المحيط 
وانتهاء بالمحيط. فهل تجدون بلدين اثنين دام عرس التفاهم بينهها أكثر من ستة أشهر؟ 

كيف نتحدث عن صحوة ة اسلاميةء ونحن نرى الدماء انباراً على أطراف كثير من الحدود في 
بلاد الأكثرية الاسلامية, واغباراً داخل الحدود في بلاد الاقليات الاسلامية؟ 


ولندع السياسة. ورحم الله الأمام محمل عبذه الذي استعاذ من السياسة ومن ساس يسوس 
ومن حرف السين» ودعونا نسأل بعيداً عن مزالق السياسة : 

كيف نتحدث عن صحوة اسلامية» في بلاد تتجاوز فيها الأمية ثلاثة أرباع سكانها؟ كيف 
نتحدث عن صحورة إسلامية؛ إذا كنا لم نستطع أن نحقق الحد الأدن الحضاري الذي لا يتمثل ني 


التكنولوجياء بل في السلوك الحضاري الذي هومن تقاليدنا؟ فلا تعرف كيف نقيم حواراً في ما 
بيننا. لا أحاورك ولا تحاورني. وإنا انتفي سيفي وتنتضي سيفك. . فإذا جلس بعضنا الى بعض» 
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أظهر غير ما يخفي » وأخفى غير ما يظهرء ودرنا جميعاً في حلقات من الاتقاء. ونسينا مآسى الحاضر 
في استحضار مآس مضخمة من المافي . 


ثم كيف نتحدث عن صحرة اسلامية» ونحن لا نكاد نعثر على مشروع اسلامي كبير نجتمع 
عليه. فإذا قدر لنا أن نجد لافتات عريضة لمؤسسات إسلامية: هالنا ان نرى من تعثرها أكثر تما نرى 
من مظاهر تقدمها؟ 

وكيف نتحدث عن صحوة إسلامية؟ كيف. وكيف»ء والاسئلة كثيرة كثيرة) ومحرجة وقد يكون 
فيها جنود من عسل . فلنتجاوز ذلك لنتبصر الواقع المائل الذي يفجر مئات من نظائر هذه الأسئلة . 

إن أي انسان مؤمن. حين ذكر قول الله تعالى للمؤمنين 8. . . ولا تيأسوا من روح الله إته لا بيأس 
من روح الله إلا القوم الكافرون. . . 04" وبحين يذكر قوله تعالت اساؤهوجل ثناؤهظ. . .ولا تقنطوامن رحمة 
الله. . . 4" لا يمكن ان يكون مشدودا الى التشاؤم. ولكن التفاؤل لا يعني ان يحجب عنا الحقائق 
الضخمة الواضحة, ولا نريد ان نغطي الشمس بقطعة من قماش شفافء ولا ان ننفيى حرها 
باصطناع أشجار من ورق ملون. وَإنما نريد أن نواجه الحقيقة وأن نعمل بما تمليه علينا. 

إننا - متشائمين كنا أم متفائلين ‏ ملتقون على أنه لا بد من الخروج من أسار الواقع الذليل. 
ولن نختلف على التسميات إلا بمقدار ما يكون من أثرها في كشف الطريق الذي نسلكه. ليكن ما 


نلتقي عليه صحوة أو تململاًء فالمسألة هي كيف نستطيع أن نحول مظاهر التململ الى صحوة 
فاعلة. ذلك يقودنا الى السؤال الثاني. 


 "‏ عن السؤال الثاني: التحول الى صحوة فاعلة 


إن التحول من غبش التململ الى ضوء الصحوة أو الانتقال من الصحوة الى النبضة. يحتاج 
في تقديري الى ثلاثة من الأسس . 

الأساس التنظيري الذي يلتقى عليه مفكرو العالم الاسلامي أو كثرة غالبة منهم. 

الأساس العاطفي الذي تلتقى عليه المجموعة الاسلامية ويتحول فيه الأفراد الى كتل» 
والجماعات الى جماهير. 

الأساس الحركي الذي يضع كل فرد وكل جماعة في مكاغها من ميادين العمل فلا يكون هناك 
عاطل عن السعي الجماعي » ولا متفرد بالاهتيامات الذاتية. إغا تتحرك فيه الجماعة على دروب 
مشتركة متلاقية تصب في الحهدف العام . 


أ الأساس التنظيري 
قد يبدو الحديث عن الاساس التنظيري للحركة الاسلامية أو للمجتمع الاسلامي حديثاً 
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فنا 


غريبأً ذلك لأنه من الواضح والمؤكد أن القرآن الكريم» موافقاً بالسنة الشريفة يؤلف هذا الأساس 
ويعبر عنه . فالتساؤل عن التنظير مع وجود معتقدنا الاسلامي, قد يبدو متناقضا لأن القرآن الكريم 
أكمل لنا الدين, وهو الذي أتم الله به علينا النعمة حين ارتفضى لنا الاسلام «... اليوم أكملت لكم 
ديتكم وأقمت عليكم نعمتى ورضيت لكم الاسلام دينا. . . 4" ولأنه الصحيفة البيضاء النقية التي تركنأ 
عليها رسول الله صلوات الله عليهء لا يضل فيها سالك: «تركتم على بيضاء نقية ليلها كنبارها لا يضل 
فيها سالك». 

غير أن هذا لا يحول بيننا وبين تعمق الأساس التنظيري الذي جاءنا من عند الله. تعمق 
فهمه وتعمق فقهه وتشقيق الحديث عنه في غتلف الأساليب والمناسبات من دون أي لمحالفة عن 
نصوص القرآن الكريم أو السنة المشرفة» أو ما التقى عليه إجماع المسلمين. 

إن الشيء الذي نريد أن نجده كذلك في الأساس التنظيري يتمثل في الأمور الآتية: 

)١(‏ تعميق فهم الدستور القرآني الالحي والنبوي بدراسة التجارب الاسلامية ومعرفة 
لتحركات الجاعة الاسلامية في الأقطار المختلفة.» وما كان من آثارها والافادة من جدواها حتى لا 
تكرر التجارب عبئاً. فالتاريخ الاسلامي بتجاربه المتنوعة» القديمة والمعاصرة والحديثة؛ ثروة كبيرة 
أنتجها الاسلام وقام بها المسلمون وهي أسلوب من أساليب الافادة من القرآن الكريم وآثاره في 
المجتمعات التي أخذت به. 

(5) لا بد للأساس التنظيري من أن يستخدم في لغة العرض طرقاً جديدة في التناول والأداء 
والصياغة» ولغة هي لغة الأصل مضافا اليها أو متفاعلا معا ما يشيع في العصر من مصطلحات 
ومفاهيم . 

(”) لا بد كذلك في الأساس التنظيري من استخدام المقارنة بين النظرية الاسلامية وبين 
بعض النظريات التي تسود المجتمعات اليوم أو كانت لا سيادة سابقة. ش 

(5) ومثل هذا التنظير لا بد كذلك من أن يقترن بالاشارة الى المسلمات الأساسية في التحرك 
الاسلامي, ما سيتناوله الحديث عن الأساس الحركي . 


هذه النقاط الأربع هي التي تفسر ما أقصد اليه من الأساس التنظيري الجديد الذي لا يمكن 
في الأصل أن يحيد أو يبتعد عن القرآن الكريم ولا عن الاسس والتفاصيل التي يريد ان يشيعها في 
حياة المسلمين . 
بد الاساس العاطفى 
في أية حركة جماعية يكون للعقيدة أو الفكرة مكان الأس من البناء ولكن ذلك لا يكفي 
وحده. بل لا بد من أن تخالط العقيدة غلالة من العاطفة التي تضيف الى وحدة العقيدة توحد 
العواطف . 
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لين 


ول تخل الحركة الاسلامية في بداياتها من ذلك. ألم تقم نظرياً على أساس أن المسلمين أخوة 

نهم يد على من سواهم؟ ألم تقم واقعياً على أساس هذه المؤاحاة بين المهاجرين والأنصار؟ 

واذاء فلا بد لنا في حركة صحوة حادة من أن نلتقي على منظومة من العواطف المشتركة . 

بعض هذه العواطف يفيئه على الحركة معتقدها الانساني» حين نتحدث عن انقاذ هذا العالم 
من التخبط الذي يعانيه وانتشاله من القلق والأمراض الاجتاعية التي تركبه . 

وبعضش هذه العواطف يفيئه الدور الحضاري الذي قام به المسلمون والمدنية التى حققوها, 
وأغبم أهل لمتابعة هذه المهمة الحضارية.. وأنهبم جديرون باستئناف حركة التقدم والتنوير التي كان 
لم فيها أعظم الفضل . 

وبعضص آخر من هذه العواطف يفيئه التبصير بواقع المسلمين البائس» والااضطهاد الذي 
يعانونه » والخرائم البشعة التي تدبر للقضاء عليهم هنا وهناك . 

هذاء إلى اثارة مستمرة لإحساس المسلم بالمثل الأعلى الذي يدعو إليه؛ والمدينة الفاضلة التي 
يريد إقامتها. والمجتمع العالمي الذي يريد أن يبنيه على العدالة والحق وعلى الخير والجمال. 

ونحن غلك فق عقيدتنا وتاريحنا وواقعنا ومن خلال مثلنا العلياء» مايشع هذه العواطف 
ويشيعها في نفوس الجاهير المسلمة بما ييل بؤسها تطلعل وتشاؤمها تفاؤلاء وجد مها المفروض 
عليها» خصبا وسعادة. 


ج - الأساس الحركي 


دامع اذا انه لا بد ان تقترن الفكرة بالعاطفة» وافداين كلك وضوحاً أنبيا ا 
أو رينظنها 

وأول ما مهدف اليه هذا النظام الحركي أن يحيل الأفراد من أرقام الى حَيُوات متحركة» ومن 
أعداد جامدة متقطعة الى جماهير متواصلة تغمرها تطلعات مشتركة وبواعث متلاقية رسخ فيها مبدأ 
اقتران الايمان بالعمل» وهو المبدأ الذي قرره القرآن الكريم عشرات المرات. 

وكا يتحرك المؤمن ف الصلاة والحج ‏ وما الى ذلك من العبادات يجب أن تكون هناك حركة 
أخرى في المجتمع » حتى تكون حياة المسلم اليومية في جملتها إجابة عن السؤال اليومي الملح : ماذا 
فعلت لعقيدتي وجماعتي؟ وحتى تكون حهلة أفعال المسلمين مرتبطة مهله الأهداف المشتركة: كل له 
عمله ولكلّ عمل أجره عند الله وأثره فى : في المجتمع,» وعائدته على الاسلام في الغيب والشهادة, 
وعلى قدر هذا الأجر تكون المنزلة في الدنيا والآخرة. 

وتواجهنا في الحركة الاسلامية هنا قضية لا بد من أن يكشف عنها الستارء وأن تعالج في 
صراحة وموضوعية وعمق. ودعوتني أتحدث عن ذلك بوضوح. 


لضن 


إن العمل الاسلامي, الآن. إما تقوم بأجزاء كبيرة منه جماهير المسلمين. وتقوم بأجزاء أخرى 
منه الحكومات الاسلامية ونحن نعاني في عمل الحكومات عدم الترابط أو عدم التكامل؛ ونعاني في 
عمل الشعوب والحكومات معاً شيئاً من تعارض . 

وحكومات كثيرة من حكومات العالم الاسلامي. تظن أن عمل علماء المسلمين وشباب 
المسلمين يناقض عملها أو يريد أن يسابقه. 

ومن هنا تسرب كثير من الحذر تهاه العمل الاسلامي الشعبي » كما تسرب حذر مقابل تجاه 
العمل الاسلامي الحكومي . واقترن هذا الحذر أحيانا بأحداث تبعث على الاسف. 


والحق إن ذلك نوع من سوء التفاهم. أو هو نوع من التجربة الفجة عند الطرفين» وهولا 
يليق مبؤلاء ولا بأولئك» ولا يليق بالجماعة الاسلامية التي تنشد الاستقرار النفسي تمهيدا للحركة 
الحضارية . 


فهل من سبيل الى دعوة نلتقي عليها ولا نتردد فيها؟ دعوة إلى أن نقطع الطريق على هذا 
الحذرء وأن نؤمن جميعاً أننا جنود في ساحة واحدة وأن نعلن أن الحركة الاسلامية لا تتطلع الى سلطة 
أو تحكم ولا تسابق أصحاب السلطة؟ 


ليكن للحكومات طريقهاء وليكن للجماعات الاسلامية طريقهاء فالطريقان» حين تصفو 
النفوس. لا يتقاطعان ولا يتعارضان بل هماء كا يجب أن يكون, يتكاملان ويتساندان. ففريق 
يعمل لعالم الشهادة. وفريق يجب أن يعمل لعالمي الغيب والشهادة, وليس العملان بالنقيضين. 


وفي عالم الشهادة لا ننازع أحداً عروة القميص . ولكننا نتفق على سيادة المفاهيم المعاصرة التي 
تؤمن بها الانسانية كلهاء وهي ان نترك للتطور الطبيعي طريقه؛ أن نستخدم ما يسمونه بالديمقراطية 
بأصح معانيها. بل إن الحركة الاسلامية في مجال الصحوة لا تلتفت إلى الحكم ولا تريده لنفسهاء 
وإنما تريد أن يتاح للشعوب في حكومات الاسلام أن تحقق وجودهاء وهو تحقيق ينبي الوجود الأسلم 
للحكومات ويحقق الوجود الأكمل للشعوب. 


إنئا نريد في الاساس الحركي الذي نفكر فيه للصحوة الاسلامية أن تجهد لازالة كل تناقض 
مدسوس بينها وبين الحكومات. فقد بات واضحاً في التجارب التاريخية الأخيرة» أن هدف الصحوة 
الاسلامية ليس الحكم ولكن المجتمع» وليس هدفها النظام بل روح النظام» وانه لم تؤت المجتمعات 
الاسلامية كما أتيت من هذا الدس الذي أوقعه أعداء العرب. التناقض الذي أوجدوه بين 
الحكومات والشعوب وبين المسيرة الاسلامية والمسيرات الحديثة . 


والدرس الكبير الذي نخرج به من مراقبة ملامح الصحوة الاسلامية ودراستهاء أننا يجب أن 
نعمل على نفي هذا التناقض. وأن نسعى الى توازن الخطى بين الأنظمة والناس» حين لا نستنفد 
جهودنا ف خصومات داخلية, جمبدر القوى وتحبط العمل وتشل القدرات. 


لقنا 


م" عن السؤال الثالث 


أحسب أن في هذا الذي تحدثت به في المقاطع الأخيرة بعض الحواب عن السؤال الثالث الذي 


كنت طرحته , 

وبعد فإني لا أشك أني سأكون متهياً. هنا في آخر الموضوع بالتفاؤل كما كنت متها في أوله 
بالتشاؤم . 
خم 


ولكن التفاؤل والتشاؤم ليسا مشاعر مجردة» وإنما هي كذلك تعبير متحركء أو مشاعر دافعة 
الى الحركة. فالحركة هي التي أشعر بالحاجة اليها والحركة هي التي تستبد بي في كل موضوع نظري . 
ولا أشك في أن أشد المنزلقات التي انزلقنا إليها هي فقدان الحركة أو فقدان تنظيمها. 

إن الصحوة يجب ان تؤلف دورة كاملة من الفكر الى الشعور الى الارادة» ومالم تتحقق هذه 
الدورة الكاملة في الصحوة, فإن أخشى ما نخشاهعليهاأن تصطدم بالواقع من دون فهم له وادراك 
لابعاده وتخطيط لمشكلاته كلها. 


ولعل» في كل هذا الذي أقدّر اسهاماً متواضعاً في صيانة هذه الصصحوة ان تهب عليها رياح 
ساخنة من الداخل أو رياح باردة من الشرق أو رياح حارقة من الغرب. 


احلا 


الفمنلالسَاسع 
مَسَقبَل الصَحوة الإمثلاميّة 


0 و(#) 


ا .4 


(*) استاذ مساعد في العلوم السياسية ‏ جامعة الامارات العربية المتحدة ‏ العين. ولم يتمكن د. عيد الله التفيبي 
من حضور الندوة شخصيا. 


شخصية الصحوة الاسلامية 


الحديث عن مستقبل الصحرة الاسلامية ‏ في حد ذاته ‏ يعتير فرباً من ضروب التحدي . 
فالصحوة الاسلامية حركة إسلامية تقوم على أساس الايمان الديني الذي يوحد جركة الانسان في 
الحياة ويرد الأمر كله الى الله وهي حركة أصولية تجديدية: : أصولية تعتصم بالقرآن والسنة فلا 
تعطل من نص الشريعة ولا تأخذها بتأويل فاسد اتباعاً للهوى أو اقتفاء 0 الحضارات الوضعية 
التي تحيط اليوم بالمسلمين. وهي حركة تجديدية تقدر الفجوة الهائلة التي وقعت نتيجة الخمول 
المتطاول الذي اعترى حياة المسلمين وفكرهم فتخلف عن التطور الحائل في ظروف الواقع المادي 
البشري» ومن ثم فان الحركة الصحوة تدعو الى اجتهاد كثيف من أجل استبانة مقتضى الدين في 
حاضر الحياة والى جهاد صادق في مقاومة التصورات والأوضاع الموروثة التي هي نتيجة تراكم 
الانحرافات التاريخية وتلاحق الأخطاء والآفات. 

وهي حركة شمول وواقعية تَؤْم كل أهداف الدين في مجال العلم والاعتقاد والسلوك, وفي 
يال الاجتماع والسياسة والاقتصاد. فهي تبتم بشؤون الخياة كافة؛ اثراءٌ لآفاق الانسان الثقافية 
وتطهيراً لعقيدته من الشرك والالحاد وتزكية لوجدانه الروحي وتعبداً له بالشعائر والتذكير وتقوياً 
للأخلاق والمعاملات في المجتمع وترقية لأحوال المعاش وقياماً بالمجاهدات السياسية في سبيل الرشد 
والعدل. وهي ني كل ذلك تتدرج في المراحل وتركز على الأهداف الأقرب والوسائل الأوفق 
وتستجيب لألوان الابتلاء المعينة التي يقدرها الله لها. وهي حركة تزكية للفرد وتعبئة للجاعة: حركة 
بناء ديني من حيث هي دعوة لأفراد الناس أن يؤمنوا بالله ثم يستقيموا على أمره. وهي مع ذلك 
تعبئة للجراعة والمجتمعات تتوالى بالإخاء والالتزام.» وحركة تغيير اجتماعي عام لا تستغني بجهد الفرد 
ولا تقتنع بإصلاح أمره الخاص» فمن أجل ذلك تأخذ بأسباب التعبئة المنبجية والحركة المخططة في 
سبيل ترشيد حياة المجتمع واستصلاح نظمه العامة والنفاذ الى المؤسسات التي تضبط سياسته 


ذفن 


استكمالاً للاصلاح العام الذي يزكي وجدان الأفراد وينظم علاقات الحياة ويمكن حكم الاسلام 
وسلطانه. وهي حركة دعوة إصلاح وفي الوقت نفسه حركة جهاد. فهي حركة مترفقة في دعوتها 
وتسعى الى أهدافها بالإقناع والحسنى وبالتعبئة الطوعية في حرية وسماحة وتؤمن بالإصلاح المطرد 
المتدرج في الأطر والمؤسسات الاجتاعية. حتى يتم التحول الى الاسلام دونما فتنة أو ضرر قد يترتب 
عن تغيير خطير لم تتهيأ له النفوس أو تتيسر له الأسباب. ولكنها أيضاً حركة تؤمن بالاصلاح المتكامل 
الذي يتجاوز الترقيع والتسويف كا تؤمن بالجهاد الصابر الثائر في وجه الاستبداد والبطش الذي يريد 
أن يطفىء نور الله ويمنع الاصلاح والخير ويفرض الظلم والعلوم والفساد في الأرض. وهي حركة 
محلية وعالمية في الوقت ذاته: محلية تكيّف خطابها الاسلامي ليناسب #موم الاقليم والقطر من أجل 
قيام ختم يتمع فيه الددين بوجه فعال» وهي من وراء ذلك جزء من حركة الاسلام في العالم فهي 
ذات هم اسلامي عالمي تدرك واجب الموالاة والتناصر بين المسلمين كافة. 


إن مجرد الحديث عن المستقبل والتجدد والتطور المؤدي اليه ينفي صفة السكونية التي يحاول 
البعض إلصاقها بحركة الصحوة. نحن من حيث أننا مسلمون ‏ في حاجة ماسة بالفعل للفكر 
المستقبلي الذي يتجاوز الواقع ويتخطاه ويستشرف الصيرورة المستقبلية. القرآن ‏ من حيث هو كتاب 
حركة - يؤكد حركية المجتمعات وتطورها وتداول الأيام بين الناس ويبذر في نفس القارىء له 
إحساساً عميقاً من اليقظة التاريخية والمستقبلية . من هذه الزاوية نقول بأن الحديث عن مستقبل 
الصحوة الاسلامية هو استجابة للقرآن من حيث هو كتاب حركة وهو ينادينا: وأعدواء فهذا 
أعددنا؟ 


أين سيكون العام سنة د99 


حيث ان الصحوة الاسلامية ‏ من حيث هي حركة أصولية ‏ عالمية في انتشارها فينبغي أن 
يكون الطرح عالمياً . وحيث ان هذه الحركة الأصولية لا تتحرا ك في فراغ إنما تتحرك في عالم حافل 
رت والتيارات والحروب المحلية فيا هي خصائص هذا العالم المستقبلية لكي نحدد على 
ضوثها مستقبل الصحوة الاسلامية؟ 

توجد أربعة اتجاهات عالمية تقود الكرة الأرضية الى كارثة: التلوث البيئى » واستنفاد الموارد 
الطبيعية» والانفجار السكاني. وتطور الاسلحة الذرية والكيميائية والبيولوجية". بمرور الوقت نجد 
أن أجواءنا : تصبح أقل صلاحية للتنفس ويصبح الماء أقل صلاحية للشرب والشواطىء أقل صلاحية 
للسباحة 0 أقل صلاحية للأكل. ف الأجواء أدخنة ضارة بالصحة وخطرة» وفي المياه نفايات 
كيميائية وأحياناً مشعة. إن أكثر الأشياء التي تؤدي الى تلوث العالم هو النظام الاقتصادي الغربي 


1 المسلم المعاصر, العدد 1 (11/4), ص‎ 657٠٠١ زياد الدين سردارء «أين ستكون عام‎ )١( 


رض 


الذي يتسم بالتبديد ويستنزف موارد الأرض. لقد استهلك العالم في السنوات العشر الماضية مقداراً 
من النفط يفوق ما استهلكه في مائة عام سبقت. أليس في ذلك استنفاداً لمذا المورد؟”. ومشل 
التلوث فإن السكان في هذا العالم أيضا يتزايدون بشكل كبير. ففي الوقت الحالي يتزايد السكان في 
العالم بمعدل ١‏ بالمائة سنويا ويتضاعفون كل 5" عاما. هذا التزايد الحائل والسريع في السكان يعني 
مزيدا من المجاعات والتلوث والفوضى الاجتاعية وارتفاع معدلات الوفاة بسبب انتشار الأمراض 
المعدية والمزمنة. وقد تحدث كارثة خطيرة في شكل إبادة ذرية» فإن مخزون بعض الدول من الأسلحة 
الذرية يستطيع تدمير الأرض مرات عديدة. ولو أننا أضفنا اليه الأسلحة المتراكمة البيولوجية 
والكيميائية فإن احتمالات المستقبل تبدو مخيفة للغاية. 

كا توجد أربعة اتجاهات عالمية لا تزال مستمرة في تغيير مجتمعنا وهي : التمدن والبطالة والهوة 
بين الأغنياء والفقراء وتطور وسائل النقل والاتصال". إن الناس في جميع أنحاء العالم ينتقلون من 
الريف الى المدينة وهذا الانتقال يؤدي الى حدوث أزمات اجتاعية خطيرة بخاصة في دولنا النامية. 
ذلك التمدن الخاطف يؤدي الى بروز حواضر مكتظة بالسكان تحيط بها أكواخ من الصفيح وأحزمة 
من الفقر والعوز. اللهجرة من الريف الى المدن تتم بأمل الحصول على وظيفة ولكن الوظائف اليوم 
أصبحت شيئاً نادرأء وازدياد السكان أدى وبشكل حاد الى ظواهر خطيرة مثل ظاهرة البطالة وهمي 
ظاهرة تزداد كل يوم وتتفاقم ويرافقها ازدياد مطرد في الجريمة والفوضى . 

من الناحية الاقتصادية نجد أن الكرة الأرضية تنقسم الى جزءين : أحدهما فني ومصئع والآخر 
فقير ومتخلف . أحدهما مثقف ومتعلم وذومهارة والآخر تغلب عليه الأمية ويفتقر الى المهارة . أحدههما 
يحصل من الغذاء على ما يزيد عن حاجته والآخر يعاني المجاعات وسوء التغذية. أحدهما غني ويتجه 
نحو الاستهلاك والآخر فقير كل ما يعنيه هو الحفاظ على النوع . هذه الموة بين الجزء الفقير من 
الأرض والجزء الغنى تتسع باستمرار. إن ازدياد الظلم بالنسبة الى توزيع الثروة في العالم من الممكن 
أن يؤدي الى العنف والحروب. إن الشعوب المظلومة الجائعة في الكرة الأرضية تمثل معظم الجنس 
البشري . وقد تلجأ في يوم من الأيام الى وسائل يائسة لتقويم الاختلال الظالم بالنسبة الى توزيع 
الثروة . أما التقدم الحديث في وسائل الاتصال فقد دعم العالمية كاتجاه سياسي واجتماعي وربط بشكل 
قوى بين بني البشر. 

لعل أشهر الدراسات عن المستقبل هي الدراسة التي أقيمت تحت رعاية نادي روما حول 
وحالة البشرية». التقرير المبدئي الذي وضعه فورستر عن «دينامية العالم» يستعرض التغيرات 
الأساسية الي سوف تحدث في المائتي عام القادمة في العالم بالنسبة الى عدد الوافدين الجدد الراغبين 
في الوظائف. وهو يشير الى أن التعاون بين سكان الأرض والتلوث سيصيران مشكلة عالمية» إضافة 
إلى الموارد الطبيعية والحفاظ عليهاء واستثار رأس المال» وانتاج الغذاء. يقول فريق البحث لئادي 
روما عن احتالات المستقبل ما يلٍ: 


زفلة المصدر نفسه» ص 75. 


رضنا 


١‏ لا يوجد احتال لاحراز التقدم التكنولوجي والثقاني في المائة عام القادمة بما يكفي لامداد 
5 مليار نسمة على الكرة الأرضية بأسباب الحياة. 
؟ - لا يوجد احثيال اوفع مستوى المعيشة للأغلبية الكبيرة لمؤلاء الناس الذين يعيشون في 
الدول النامية لمساو التويينا مع مجتمعات الدول الصناعية . 
يوجد احتمال كبير لأن تشهد الدول الغربية تدهوراً وَاضيجا في مستوى معيشتها المادي 
خلال الثلاثة أو الأربعة عقود القادمة. 
وفي التقرير الثاني لنادي روما تحت عنوان «البشرية في نقطة التحول» يوصي النادي بأنه يجب 
تبني أسلوب جديد وتختلف لنمو المجتمعات وأن الأسلوب الحالي المتبع في الغرب (الرأسمالي)ٍ هو 
9 فاشل ويقود الى مخاطر عالمية. إن دراسة نادي روما قد استخدمت غوذجاً رأسالياً عضاً في 
جميع الأمثلة والافتراضات التي طرحتها ومن ثم فان المستقبل البديل الذي تصوره من الممكن ان 
يكون مقبولاً ٠‏ فقط لمؤلاء الذين يقرون ذلك النموذج. وان التقريرات المختلفة لنادي روما قد 
أوضحت فعادٌ انه لن نكون نحن أبناء العالم النامي حكماء إذا اتبعنا النموذج الغربي في التنمية 
والتطور والانتاج والتصنيع . وأصدرت جامعة سوسكس في جنوب انكلترة دراسة نقدية لتقريري 
نادي روما تقول فيها: «ان مستقبل الدول النامية لا يكمن في اتباع تموذج التطور الغربي الرأسالي الذي نستطيسع 
رفضه باطمكنان بعد "٠‏ عاماً من الدراسة له باعتباره فشلا, تامأ ولكنه يكمن في تقريرها لمستقبلها بنفسها وتطويرها 
خطة للحضارة خاصة بها. وذلك العمل سوف يتطلب تغييراً كاملا وجزئياً للاتجاهات الحالية في الدول النامية» , 


هذا هو العالم الذي يحيط بنا من الآن وعبر المستقبل» فاذا أعدت له الصحوة الاسلامية؟ 
وماذا تعي منه الصحوة الاسلامية؟ وكيف ستحافظ الصحوة الاسلامية على بقائها حيية متتحركة على 
ضوء احتكاكها بظروف خطيرة ة ومديبة كهذه التي أشار اليها تقرير نادي روما؟ وهل لدينا خطة 
لحضارة خاصة بنا تشكل لنا برنايجاً نتحرك ضمنه في العقود القادمة؟ أعتقد أن هذه أسئلة كبيرة 
وخطيرة علينا أن نواجهها ونحاول الاجابة عنها بشكل جماعي وعن طريق فرق للبحث وعلى غرار 
فريق جامعة سوسكس الذي يحذرنا نحن أبناء الاسلام من متابعة النموذج الغربي للنمو والتطور 
والتصنيع وينادينا بضرورة بلورة خطة حضارية خاصة بنا وكأنهم يشيرون للاسلام من حيث هو 
مشروع حضاري وحركي . ليس هناك فكاكاً من المستقبل ومن الدراسات المستقبلية والفكر المستقبلي 
وعلى الصحوة الاسلامية أن توي هذا الأمر الاهتام اللائق به وبخطورته. ولا أرى مستقباك للصحوة 
الاسلامية من دون الاسهام جدياً ف طرح قضايا المستقبل وحلوها على ضوء الاسلام وفي إطاره دع 
عنك قضايا الحاضر الرئيسية وحلوها. 


البعد الاجتماعي للاسلام والحاجة لتأكيده 


المتتبع لما تكتبه أقلام الصحوة الاسلامية يلحظ أنها ‏ في شكل عنام تركز على البعد القيمي 


(4) المصدر نفسهء ص 55 . 


هفنا 


والأخلاقي ني الاسلام. غير أن التركيز على هذا الجانب وإهمال الجوانب الأخرى ‏ وبخاصة في 
المستقبل ‏ لن يكون له ما يبرره من الحجج. واذا أرادت الصحرة الاسلامية أن تحتفظ بجماهيرها 
العريضة فعليها أن تتنبه مستقبلاً الى اهمية تأكيد البعد الاجتماعي في الاسلام وما يترتب عليه من 
وجوب الانحياز الدائم للج|هير المستضعفة المعوزة والمظلومة في أرجاء العالم الاسلامي الفسيح . 
واذا كان الاستعيار وا 17 والرأسمالية هي المخاطر التي تبددنا من الخارج فإن الفقر والقهر 
والتخلف هي المخاطر الي تبددنا من الداخل. وإذا كان التناقض بيننا من جانب والاستعيار 
والصهيونية من جانب آخر صار واضحاء فان التناقض بيننا والرأسمالية - من حيث كونها عدوة 
الاسلام عل كع يمد لكر من ابثاه المحرة الاسلامية وهنا ثغرة خطيرة ة ينبغي سدها قبل فوات 
الأوان. إن الرأسمالية 5 تقوم على النشاط الاقتصادي «الخره وما يتبع ذلك من منافسة وأرباح وفوائد 
وربا. كما أنها حتما تؤدي الى الاستغلال والاحتكار» وتكرس في المجتمعات الاسلامية قيم 
الاستهلاك والتبديد والهدر. وحصيلة المنبج الرأسمالي هي مجتمعات طبقية تتفاوت بشكل واضح في 
الدخول وتصبح السلطة الفعلية لرأس المال ومن يملك رأس المال يدير دفة الحكم لمصلحته . . وتصبح 
السلطة السياسية في المجتمع الرأسوالي همها الرئيسي تكريس ديكتاتورية رأس المال وما يترتب عليها 
من مظاهر خطيرة . ان الإسلام ذاته ضد تجميع رأس امال في أيدي القلة «. . . كي لايكون دولة بين الأغنياء 
متكم . .. 004 وضد الملكية الخاصة يا هو معمول بها في المجتمعات الرأسمالية وضد المجتمع الطبقي 
الذي تفرزه الرأسمالية وضد الاستغلال والاحتكار وهي من الظواهر اليومية في المجتمعات 
الرأسمالية. ان الشعوب الاسلامية لمي من أفقر الشعوب في الأرض ويضرب بها المشل في سوء 
التغذية والمجاعة والقحط. وفي الوقت نفسه هي من أغنى الشعوب حيث يضرب + بها المثل في 
تكديس الأموال والوفرة والترف والبذخ وبناء القصور وشراء الجزر وسواحل المحيطات واللعب على 
موائد القمار وإحضار نساء العالمين. نحن أمة من الأغنياء والفقراء وان السياسات الحالية المستوحاة 
من النموذج الرأسمالي تكرس ذلك. لا بد من إعادة توزيع الثروة في بلاد المسلمين على ضوء 
الشريعة الاسلامية لا على ضوء النموذج الرأسمالي الغربي. المهم أخذ حقوق الفقراء من الأغنياء كما 
يأمر الاسلام وينص القرآن وإعادة توزيع الثروة في البلاد الاسلامية بين من يملك كل شيء ومن لا 
يملك شيئاء فالامام في الاسلام وهذا هو المفروض - آخخر من يأكل وآخر من يسكن وآخر من 
يلبس بعد ان تجد جماهير الأمة الاسلامية كفايتها. واقعنا الرأسالي اليوم يقول ان الامام أول من 
يأكل وأول من يسكن وأول من يلبس. العدل والحكم العادل هو برهان الايمان» والظلم والحكم 
الظالم هو برهان عملي على الكفر والجحود وعصيان الله ذلك لأن الظلم استحلال لما حرم الله حتى 
على نفسه. يقول ابن تيمية في الفتاوى دان الله ينصر الدولة العادلة ولو كانت كافرة ولا ينصر الدولة الظالمة وان 
كانت مؤمنة». هذا البعد الاجتماعي للاسلام وهذا الانحياز الدائم للمستضعفين والمظلومين 
والمقهورين والفقراء والمعوزين هو ما نحتاج لابرازه في ما نستقبل من الام والشهور والسنين وهو 
الذي سيحقق جاهيرية الصحوة ويكسر طوق الصفوية الذي يحيط بها في حاضرنا. لا بد اذأ من 
التركيز في المستقبل» بل من الآن على هذا البعد من أبعاد الدعوة الى الاسلام. من أجل هذا أقول 


4 القرآن الكريمء (سورة الحشرى» الآية لو 


ففض 


بأن على الجماعات الاسلامية أن تقف بوضوح مع كل الحركات الشعبية المطلبية وان تعي مخاطر 
الانعزال عنها ببخاصة المخاطر المستقبلية"". 
التأصيل السياسى للصحوة الإسلامية 

ثبت تاريخياً أن الجماعات الإسلامية ‏ من حيث هي تعبير مادي عن الصحوة الإسلامية ‏ ترفع 
شعاراً ومنبجاً ناجحاً كمحرك ومحرض للججاهير ضد القوى الاستعمارية والاستيطانية التي غزت العالم 
الاسلامي سواء أكان الغزو في مرحلة الامبريالية التقليدية الي مضت أم فق مرحلة الاميريالية 
الحديدة التي نعيشها الآن. هذا الشعار وهذا المنبج هو الإسلام . لقد مزجكت روح هذه الأمة وعبر 


قرون طويلة - بجوهر هذا الدين ولن تستطيع قوة في الأرض أن تفك الاشتباك النفسي والروحي 
والتاريخي بين الأمة والإسلام . 


غير أن هذا وحده لا يكفي لتأمين الصحوة الإسلامية» مع أنه يشكل تربة نماء للها. في 
تصوري - والله أعلم ‏ أن الصحوة الإسلامية لكي تحقق أكبر قدر نمكن من الفاعلية في المستقبل 
عليها أن تتاصل وتتأهل وتشتخدر سياسيا : ولا يمكن أن يكون للصحوة الإسلامية أي مكانة فعلية 
لدى أصحاب القرار السياسمي من دون انخراطها في العمل السياسي والتحرك في ساحته. ولا يمكن 
ان يكون للصحوة الإسلامية مصداقية وفعل إذا ظلت في لبوس الحركة الدينية المترفعة عن العمل 
السياسي ومتطلباته. ان المناداة بشعار (الدولة الإسلامية» لن يوصل الصحوة الاسلامية الى الهدف. 
والدولة الاسلامية لن تهبط من السماء في المستقبل ولم تببط من السماء في يثرب. كانت محصلة لعمل 
سياسي دؤوب استغرق وقتاً وجهداً وبُذلت من أجله دماء وأرواح . العمل السياسي يؤدي الى تحديد 
لمشاكل الجاهير وتشخيص سليم للالام التي يعانيها وقدرة عملية على ايجاد الحلول الصحيحة لها 
وقدرة حركية على تنظيم الجاهير وتعبئة قواها وتحريكها لتنفيذ الحلول. لقد أصبح العمل السياسي 
علياً له مقوماته وأسسه وأصوله المستندة الى التجربة والبحث كأي عمل علمي آخرء وله كذلك 
منبجه الذي يعتمد على الحساب الدقيق المستند الى الأرقام والاحصاءات كما أصبح بح العمل السياسي 
اليوم خاضعاً للتخطيط العلمي والمتابععة الدقيقة والتقويم المتواصل"©. وإذا أرادت الصحوة 
الاسلامية أن تكون ذات فعل وأشر على الصعيد السياسى فلا بد لها أن تستفيد من تجارب الغير 
السياسية . : 

أن الحديث عن «الحرية في الاسلام» و«الشورى في الاسلام» و«الكفاية في الاسلام» ودالدين 
والدولة في الاسلام» و«النظام السياسي في الاسلام» في حد ذاته ليس عملا سياسياً» ليس هذا ما 
أقصده. بل أقصد المشاركة السياسية المباشرة في القضايا السياسية المثارة حالياً في الساحة السياسية 
واتخذ موقف مباشر منها يتفق مع الاطار الاسلامي . فمثلاً نحن أبناء الصحوة الإسلامية نقول بأن 

(1) انظر لعبد الله النفيسيي: «الجماعات الاسلامية في العالم العربي: الاطار السياسي للأزمة.» الوطن 


علا ووالجماعات الاسلامية في العام العري: الحفاجة الى روؤية ة سياسية محدّدق» ا 
1111 . 


(/) حسين كامل مباء الدين»: الاسلوب العلمي في العمل السياسي (القاهرة: ر[د. ن.]؛ 1558). 


رضنا 


في الفقه الإسلامي من الأصول والقواعد والأحكام ما يغئينا عن الاستعانة بالقوانين الوضعية 
المستوردة ني الأموال والدماء. ومع أن هذا صحيح. إلآ أن الفقه الاسلامي يحتاج الى كشير من 
التقنين والتوضيح والتفسير لتسهل الاستعانة به على صعيد الدولة. لا بد من «تنظين الفقه 
الاسلامي كما يقول د. يوسف القرضاوي". ونعني بالتنظير أن تصاغ أحكام الفقه الحزئية وفروعه 
المتفرقة ومسائله المنثورة في أبوامها المختلفة من كتبه فق صورة «نظريات كلية عامة» تصبح هي 
الأصول الجامعة. ولا بد من فتح باب الاجتهاد ليستوعب الفقه الاسلامي المستجدات من المشاكل 
والقضايا العصرية ولا بد من تجميع هذه الاجتهادات في موسوعة فقهية عصرية مرتبة موادها ترا 
معجمياً عل نبج الموسوعات العالمية . إن الانسان العصري يريد كل شيء بسهولة لا تعقيد فيها ولا 
صعوبة» وبسرعة لا بطء فيها ولا قيود ولا مناص لنا من تفهم إنسان العصرء والاعتراف به وتقديم 
فقهنا له بالطريقة التي يألفها وبالصورة التي نرضاها لأنفسنا في الوقت نفسه". ذلك من صلب 
المشاركة السياسية . 


قضية أخرى وها علاقة بالعمل السياسى هي القضية المتجددة في إطار الصحوة الاسلامية 
العللية ازاء النظم السياسية القائمة وما يطرأ عليها من تغيير في الأشخاص أو الاتجاه بين الحسين 
والحين: هل يكون الموقف منها موقف التعاون أو المعاداة. والمؤسف أن الصحوة الاسلامية ‏ ونتيجة 
للنقاش في هذه المسألة ‏ تصيبها بعض الحزات الداخلية فضكاٌ عن ضياع الوقت والجهد. وأقول- 
مؤيداً وجهة نظر د. جمال الدين عطية ‏ لماذا لا يعتمد الأسلوبان معاً: أسلوب العمل المناح في ظل 
الأنظمة وأسلوب العمل الرافض لأساس الأنظمة” '©. فلا تضيع الجهود في مجادلات وخلافات بين 
الحين والحين وانما يركز على أسلوب أو آخر وققاً للمتغيرات السياسية» مع اعتهاد الأسلوبين معاً من 
حيث المبدأ وتخصيص تنظيرات لما من حيث التطبيق . 


ويتصور البعض أن المسلم المعاصر هو انسان بدون مهمات سياسية» أو أن واجبات المسلم 
المعاصر مؤجلة الى حين قيام الحكم الاسلامي . ولقد فهم بعض العاملين للاسلام من دعوتهم 
الملحة على الحكم الاسلامي والدستور الاسلامي أن يكتفوا «بالفرجة» على التطورات التي تمر بها 
الدساتير الوضعية والمؤسسات السياسية القائمة في المجتمعات السياسية العديدة. وهذا فهم خاطىء 
جداً للمسالة ولا بد من توضيحه. ثمة فرق أسامى بين الدستور والقوانين فالدستور يؤكد حق الأمة 
من خلال قواعد عامة بيئ| القوانين تبحث في جزئيات وتفاصيل قد تصطدم مع الشرع الاسلامي . 
لذلك لا بد من المشاركة في تكريس الحياة الدستورية ‏ وان كانت وضعية ‏ لأنها- أي الدساتير- 
تشكل كابحاً حضارياً مهما في وجه إساءات استعمال السلطة. هذه قضية لم تكن واضحة وكان من 


(8) يوسف القرضاوي. «الفقه الاسلامي بين الاصالة والتجديد.؛ المسلم المساصرء العدد ‏ (ملاقلع)ء 


ص "اه . 
(8) المصدر نفسه في: العدد 5 ))١191/6(‏ ص 45 . 


.48 المسلم المعاصرء العدد ه (141/5), ص‎ )٠١( 


حفن 


الضروري توضيحها حتى تحدد الصحوة الاسلامية موقفها وتتمسك به ازاء الحياة الدستورية في أي 
قطر إسلامي”". 

كذلك لا بد من بلورة نظرية علمية موضوعية في العلاقات الشعبية, ولا يجب أن تترك 
الصحوة الاسلامية إقبال الجماهير عليها وانفضاضها عنها أمرأً قابلاً للحدوث أي لحظة أو أمراً مرهوناً 
بالصدف والمناسبات. وإذا أرادت الصحوة الاسلامية أن تحتضنها الجماهير فيجب عليها ان تبادر هي 
باحتضان هذه الجاهير من خلال الانحياز الدائم لما وضبط العلاقة بها وفق نظرية موضوعية في 
العلاقات الشعبية. يجب أن ينعكس هذا الأمر على طبيعة لغة التخاطب مع الناس, لا بد من الرفق 
معهم وحسن التأتي والابتعاد عن مخاطبة الناس بلغة القضاة الأوصياء لأننا في الأساس دعاة لا 
قضاة. كا أنه يجب أن ينعكس على طبيعة التعامل مع الناس واستعدادنا التام للتآلف معهم في إطار 
المباح من الأمور وعدم الاعتزال لما في العزلة من ضرر على الصحرة الاسلامية. لا بد كذلك من 
بلورة موقف محدد وموضوعي من كل القطاعات الاجتاعية والسياسية في المجتمع السياسي والحذر 
من خلط الأوراق» وضيابية الرؤية, وحروب الوكالة, والاستدراج لمعارك جانبية تكسر التقيد 
بقوانين الاقتصاد في القوى وتؤدي الى الهدر والتبديد. 


الاسلامية وخارج الصحوة الاسلامية. ينبغي عدم النوف من الحوار كعملية حضارية لازمة. 
فالمتامل في القرآن يجد حواراً بين الانسان والديان؛ وحواراً بين الانسان والأكوان. وحواراً بين 
الانسان والانسان”". كلمة الحوار بذاتها ليست غريبة عن لغة القرآن الكريم فقد وردت في أكثر 
من موضوع .لقال له صاحبه وهو يحاوره أكفرت بالذي خلقك من تراب. . . 2.2594 . . . فقال لصاحيه وهو يجخاوره 
أنا أكثر منك مالا وأعز منك نفراً 9#" وقل بدأ الله جل وعلا أمر الخليقة على الأرض بالحوار «واذ 
قال ربك للملائكة ان جاعل في الأرض خليفة قالوا اتجعل فيها من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحن نسبح بحمدك 
ونقدس لك قال اني أعلم ما لا تعلمون. وعلم آدم الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال انبثوني بأسماء هؤلاء ان 
كنتم صادقين قالوا سبحانك لا علم لنا الا ما علمتنا انك أنت العليم الحكيمء قال يا آدم انبئهم بأسمائهم فلما انبأهم 
بأسمائهم قال ألم أقل لكم أني أعلم غيب السموات والأرض وأعلم ما تبدون وما كتتم تكتمون4*©. وهناك حوار 
اب رأهيم (ص) مع ربه: «... رب ارني كيف تحي الموق. . . ه03 وحوار موسبى (ص) مع ربه: 8.. 

رب أرني أنظر اليك. . . 4"". إن للحوار ركنيته الأساسية في الوجود الانساني وتأثير الدعاة والمرشدين 


* فتحي عثمان» «قضايا الدستور والديمقراطية في التفكير الاسلامي المعاصرء؛ المسلم المعاصر, العدد‎ )١١( 
.1١ (كلاقل)ء ص5‎ 

(؟١)‏ عمر بهاء الاميري. «الحوار نافذة من نور»» المسلم المعاصرء العددان 7-١‏ (1917/6). ص 116. 

)١7(‏ القرآن الكريم» «سورة الكهف..» الآية /الا. 

6 المصدر نفسهء الآية‎ )١15( 

, 7“ ٠ المصدر نفسه. «سورة البقرة»» الآيات‎ )١0( 

(11) المصدر نفسهء الآية ,.15٠9‏ 

. 18517 المصدر نفسه, وسورة الاعراف» الآية‎ )١7( 


١ 


والمصلحين في التاريخ ينطلق من الحوار وحسبي أن أذكر أن كلمة (قال) التي هي لب الحوار قد 
وردت في القرآن الكريم 511 مرة. لذلك لا بد أن مهتم الصحوة الاسلامية بتكريس الحوار وعدم 
الخوف منه والحساسية من أصحابه وأطرافه اذا عنّ لهم ان يشيروا ما تضطرب به نفوسهم من آراء 
وأفكار. 

هله هي تحديات مستقبل الصحوة الاسلامية: عالم تدده الكوارث السكانية والاقتصادية 
والغذائية ونماذج الحضارات؛ فهل تستطيع الصحوة الاسلامية أن تبني خطة للحضارة خاصة بها 
كنموذج بديل للبدائل الحالية؟ ومجتمعات في العام الاسلامي تعان سوء توزيع في الثروة. فهل 
تستطيع الصحرة الاسلامية تحديد موقفها من هذه القضية وني اطار المقررات الاسلامية للعدل 
المطلق بين الناس؟ ويجال العمل السياسي كمجال لازم وضروري في حركة الصحوة فهل تغشاه؟ 
والله أسأل أن يوفق الصحوة الاسلامية وابناءها الى كل الخير والرضى والأمنيات. 


لفرضق 


القص[ط العابثر 
هه مه | < 9 هو اه و2 


فد بيس مها 
يها 


الصحوة الْيييّة الاسلامية: 
خكاضريكاء ادر ركاب فندفيلها 


:. معشط فت ري" 


(*) مفكر عرب من تونس. ممثل تونس في اللجنة الاستشارية الدائمة للمغرب الأقصى» وعضر مجلس آمناء مركز 
دراسات الوحلة العربية. 


0-3 


تمهيد 


يعالج هذا البحث ظاهرة الصحوة الدينية في الوطن العربي المعاصر وخصوصاً في الأغلبية 
السنية من المجتمع العربي الإسلامي » وهو يندرج في الأفراض اليحثية التي ارتأى مشروع 
المستقبلات العربية البديلة أن يعالجها باشراف من جامعة الأمم المتحدة. 


يقوم مبحث الصحوة الدينية على ثمرة الدراسات القطرية التي أنجزها في يحر السنئة قبل 
الماضية ثلة من الباحثين العرب. إذ تولى د. محمد أحمد خلف الله انجاز دراسة عن الصحرة الدينية 
في مصرء وتولى د. محمد عابد الجابري تحقيق البحث في السلفية والجماعات الديئية المعاصرة في 
المغرب الأقمى . واختص د. الحبيب التنحاني بدرس مظاهر الصحوة في بلاد الشام.» وقام 3 
عبد الباقي الهرمامي بدراسة مظاهر الإسلام الاحتجاجي ني تونس. ويطيب لي في هذا التمهيد أن 
أعرب لهم عن آيات التقدير والعرفان لم انفقوا من أوقاتهم ومن عنايتهم لإنجاز هذه الأبحاث. 

وقد عرض الباحثون ثمرة أعالهم في ندوة ختامية نظمتها قي تونس يومي 54 و“ اتشوين 
الأول/ أكتوبر 1484 لكنة التوجيه لمشروع المستقبلات العربية البديلة وشارك فيها نحو ثلاثين مفكراً 
من مختلف الأقطار العربية إلى جانب أصحاب الأبحاث أنفسهم وأعضاء اللجنة التوجيهية. وكانت 
قد مهدت لهذه الأشغال ندوة تحضيرية انعقدت في مديئة القيروان في ٠١‏ و١١‏ آذار/مارس 1١4417“‏ 
وأقرت مشاريع الأبحاث في أغراضها وني طريقة انجازها وقبلت ترشحات السادة الباحثين. 

تلقت ندوة تونس مساهمات علمية قيمة من ثلة من الباحثين تعذرت عليهم المشاركة المباشرة 
في أشغاهاء فمنها بحث د. عبد الله النفيسي عن «مستقبل الصحوة الإسلامية» وورقة د. شكري 


فيصل بعنوان «الصحوة الإسلامية بين الواقع والطموح». وبحث الأستاذ راشد الغنوشي عن حركنه 
الاتجاه الإسلامي و«تحليل للعناصر المكونة للظاهرة الإسلامية في تونس»). [6| تلقت الندوة تعقيباً من 


اين 


د. محمد الغزالي على بحث د. خلف الله وتعقيباً من د. عبد الكريم غلاب على بحث د. محمد 
عابد الجابري . 


تلك هي المراجع الأولى التي اعتمدها هذا البحث؛ وهو يروم تقديمها جميعاً تقدياً تأليفياً يدور 
حول ثلاثة محاور كبرى يتعلق أولها بخصائص الصحوة الدينية وبملامحها الفكرية والسلوكية؛ ويتعلق 
المحور الثاني بما طرأ على هذه الخصائص من دلائل التطور في المضامين الفكرية وفي جدلية الوسائل. 
وينعقد المحور الثالث حول مستقبل الحركة الإسلامية في مدلولها ذاته وني مدى تأثيرها على مستقبل 
المجتمع العربي. ولم يكن ذلك التقديم يروم تلخيص الأفكار الواردة في أعمال الباحثين» بل كان 
محاولة لتجميع هاته الأفكار حول كل واحد من المحاور الثلاثة» وقد استفاد البحث مما دار من 
مناقشات صريحة إضافية في كل من ندوتي القيروان وتونس . 

وقد أوضحت هاته المناقشات أمرين مهمين يتعلقان بمستقبل الحركة الدينية أولهما كثرة 
المجاهيل الباقية في الأذهان حول مقاصد الحركة الدينية في ما تهدف إليه من وراء عملية التغيير 
للأوضاع الاجتماعية القائمة. فهي لا تصدر ني مرامها عن مشروع مستقبلٍ جاهز للمناقشة. 
وثانيههما قوة التحفظ المائلة تجاه الحركة الإسلامية من قبل فئات عديدة من النخب العربية. وهى 
احترازات ناتجة في معظمها عن افتقاد برنامج جاهز للتطبيق. واتضح أن هذا الفراغ أو النقص في 
تشخيص المستقبل المعروض على المجتمع العربي يعزى إلى انحصار مواطن العناية من جانب 
الصحوة في أغراض المعرفة التقليدية التراثية من دون الأغراض المعرفية الي تتصنف فيها مشاكل 
المجتمع الحاضر» ويعزى من جانب آخر ولدى فئات الشباب خخصوصا إلى افتقاد ايديولوجية ثقافية 
قادرة على تحفيزهم وإلى افتقاد القيادة المقتدرة الكفيلة بتعبئة الطاقات البشرية. 

إلى جانب هذه المجاهيل والسلبيات تتمتع الحركة الإسلامية برصيد حقيقي من الامكانات 
وتتصف بملامح ايجابية في ما دلت عليه ممارساتها من قابلية التطور ومن ارادة الحوار ومن عقلية 
الانفتاح على الغير. وان بين يدها مواد صا حة لتأليف ايديولوجية ثقافية تقوم على تأصيل المفاهيم 
الإسلامية في المشروع الحضاري الانساني وتعبين على تأسيس الأصالة العربية لا على الانعزال 
والاستثناء من إشكالية المجتمع البشري بل على تطعيم هذه الإشكالية بمفاهيم انسانية يزخر بها 
الفكر الإسلامي وتتوجه إلى البشرية كافة. 

هذا البحث تمرين من بين تمارين الاستشراف المستقبلي يدور في تُطق اجتماعية دينية عربية ل 
تستكمل مقوماتها ولا اتفذت لا متبجية خاصة في البحث. وهو بذلك تمرين صعب ومغامرة في 
حقول معرفية لا تزال حدود التمييز والمفاضلة بينها مبهمة متداخلة. لذلك جاء هذا البحث حافلاٌ 
بالتساؤلاات حول خصائص الحركة الإسلامية ونصيبها من الحضور في المعاصرة وحول مستقبلها في 
ذات بقائها وفي دوام مفعوها وما يكون لها من فاعلية في تغيير ملامح الحاضر وإنشاء صفات 
المستقبل . والحقيقة أن الأبحاث الأربعة المعتمدة لم يتيسر لأصحابها أن يقدموا في أبحائهم مواد 
الاجابة عن هذه التساؤلات. ولقد كانت ندوة القيروان أوصت بتخصيص المحور الراسع من محاور 
البحث لاستبانة فاعلية الصحوة ومبلغ تأثيرها في حاضر الأمة العربية وفي مستقبلها داعية إلى محاولة 


يفن 


الاجابة عن مدى اعتماد الحركة على برنامج مستقبلي بديل وعن مقدار تعويلها على استراتيجية معلومة 
لتغيير الواقع وبناء المجتمع الوإسلامي القويم . 


وما كان التساؤل مجدياً لذاته في مثل هذا التمرين الاستشرافي؛ بل كان لا بد من طلب المواد 
الصالحة للإجابة عن الاستفهامات المطروحة على الحركة وعلى المجتمع العربي في أن واحد. وقد 
دعت هذه المحاولات إلى توسيع دائرة المراجع الفكرية المعتمدة عن الحركة الدينية بدءاً ببعض 
المراجع العربية ووصولا الى مراجع أجنبية. وما كان يتيسر الاحاطة بجميع هاته المراجع. فذلك 
عمل طويل لم يكن بالإمكان انجازه في ما كان مضروبا لاتمام هذا البحث من آجال محدودة؛ وم 
يكن البحث بهدف إلى أن يكون بديلا من الأبحاث القطرية المقدمة في الأصل والمعروضة للمناقشة 
في ندوة تونس . بل كان يبدف إلى توسيع دائرة الاهترامات التى يعنيها مبحث الحركة الإسلامية والتى 
كانت منطلق الأبحاث القطرية؛ ويسعى إلى تجاوز الخصائص القطرية لكل واحدة من الحركات 
المدروسة واستجلاء ما يجمع بينها من آيات التشارك في الاهتمام والتوجه. بذلك كان يطمع هذا 
البحث أن يحقق مقصده التأليفي وأن يخرج من حقول الدراسات الفرعيية عن الصحوة في مصر 
والشام وني المغرب وتونس إلى حقل الالتقاء والتناسق لبحث جامع للحركة الإسلامية في شمول 
انطباقها العربي. 


تلك هي بعض ملامح هذا العمل وما هو إلا محاولة تمهيدية تسعى إلى توجيه العناية لدرس 
اجتاعية الحركة الدينية الإسلامية المعاصرة دراسة علمية متأنية» تكون ميدان تعاون والتقاء بين 
أصحاب الكفاءات العربية من أهل الاختصاصات المتعددة. فعسى أن تتطوع بعض الجامعات 
العربية والمنظيات العربية والإسلامية للثقافة والعلوم لانشاء هذه المبادرة العلمية ولتنظيم هذا الجهد 
البحثي وكين القائمين عليه من وسائل الانطلاق والاستمرار. 


إنه من واجب العرفان أن أتوجه بالشكر إلى جامعة الأمم المتحدة وإلى تمثلها في اللجنة د. 
حسام عيسى وإلى سائر أعضاء اللجنة التوجيهية لمشروع المستقبلات العربية البديلة بما رضوا أن 
يدخلوه من مغامرة فكرية بترسيم مثل هذا البحث «الحامشي» بين أبحاث المشروع. فليست 
الأغراض العقائدية من الأغراض المألوفة في أدبيات الاستشراف المستقبلي» وهي أدبيات تكاد تكون 
محصورة في الأغراض الاقتصادية والاجتاعية والسياسية. ويطيب لي أن أخص بالشكر د. اساعيل 
صبري عبد الله الذي تتبع بعناية خاصة هذه المحاولة ويذل لما من إيمانه ونصحه ما أعان على المضي 
في طريقها الوعر. وأود كذلك أن أشمل بالثناء والتقدير د. ابراهيم سعد الدين المنسق المساعد 
للمشروع بما لم يبخل على هذا البحث من وقته وعنايته. 

وما كانت لهذه الدراسات القطرية أن تتم ولا كان يتيسر عقد الندوتين في القيروان وتونس 
لولا المدد الذي جادت به الأمانة العامة لمنظمة المؤتمر الإسلامي ولولا الرعاية اليقظة من جانب 
الأمين العام السابق للمنظمة الأستاذ الحبيب الشطي وهو يستحق جزيل الشكر من صاحب البحث 


يفرانا 


ومن أعضاء اللجنة التوجيهية» ويستحقه أعضاده في الأمانة العامة وني الادارة العامة لصندوق 
التضامن اللإسلامي . 


ثم إن الحمد والثناء أولاً وآخراً للمولى سبحانه وتعالى الذي هدى لهذا العمل ويسّر سبيله. 
أولاً : مفهوم الصحوة الإسلامية وماهيتها 


شاعت كلمة الصحورة في ما نكتبه عن أوضاعنا الاجتاعية والفكرية والسياسية» وفي ما يكتبه 
عنها غيرنا خارج الوطن العربي بغير اللغة العربية. وتعددت مدلولات الكلمة وحصل بين هذه 


١‏ اللفظة وخصائص الدلالة 


فنهي تطلق على ظاهرة اجتياعية «تعتمد على الإسلام قي توصيفها ونعتهاء وتتخذ من الإسلام أداة تقييم 
لكل ما في المجتمع القائم». ذلك نعت د. محمد أحمد خلف الله في بحثه عن الصحرة الاخوانية في 
مصرء وهي في الواقع «تعمية وتغطية: لأن «الصحوة هي الثورة الإسلامية وتغيير الأوضاع بالقوة والجهاد». ويرى 
د. محمد الغزالي في تعليقه على بحث د. سخلف الله دان الصحرة كلمة جديدة شاعت بعد ثورة الخميني» 
وأنها إطلاق أجنبي ؛ وكان المستعمل هو كلمة حركة أو فكرة؛. ويذهب د. عبد الله النفيسي في بحثه عن 
مستقبل الصحوة الإسلامية إلى أنها دحركة بناء ديني تزكية للفرد وتعبئة للجباعة. وهي حركة أصولية تجديدية 
وحركة تغيير اجتماعي تأخذ بأسباب التعبئة المنهجية والحركة المخططة في سبيل ترشيد حياة المجتمع». 

ولكن هذه الحركة لا تزيد ف بحث د . شكري فيصل بعنوان «الصحوة بين اتراقع والطموح» 
عن أن تكون بجرد تململٍ سطحي عارض دفلا هو موصول بالذات استبطاناً لها واستمداداً منها واغتناءٌ مباء ولا 
هو قادر على أن يكون موصولا بما حوله من واقع حضاري محدث». وعلى العكس من هذه النظرة التقليلية تبدو 
الصحوة في أبحاث راشد الغنوشي في ثوب ميراث الأنبياء على أيدي رجال يبعثهم الله على رأس كل 
مائة سئة «يقومون بمهمة تنقية الدين من الشوائب وتقديم الحلول لمشاكل العصر على ضوء مسادىء الدين»» وتبدو 
الظاهرة في بحث د. محمد عابد الخابري عن «الحركة السلفية والجماعات الدينية المعاصرة» على أنها 
تجديد وامتداد لسلفية أصولية انبلجت في القرن الماضي» «وتقوم على الربط بين الاصلاح الديني والاصلاح 
السيابي. فهي سلفية جديدة ذات مضمون وطني ليبرالي» امتزجت فيها الدعوة السلفية بالدعوة الوطنية». وتخرج 
الظاهرة من منازل التهميش والتقليل ومن مراتب التاريخ لتصبح قي بحث د. عبد الباقي المرماسي 
ظاهرة وإسلام مناضل» منتشر في الطبقات الاجتماعية الوسطى » يحاول التوفيق بين التنظير الفكري 
وبين الحركة النضالية وتحدوه ارادة الالتحام بمشاكل الطبقات العمالية والشعبية وينتهج سبيل منظمة 
جماهيرية «اختارت بصفة واضحة وقطعية المشاركة في المجتمع الماني والاندماج في الواقع المعاش». وترتفع الصحوة 
في بحث د. الحبيب الجنحاني في بحثه الخاص ببلاد الشام الى مرتبة «ثورة إسلامية «تتزعم حركة 
معارضة مسلمة تحت شعار الثورة الإسلامية») . 


لفن 


يرى الكثير من الكتاب المستعملين لكلمة الصحرة أها قاصرة في الدلالة» ضيقة المدى؛ لا 
تفي بما في الظاهرة من صفات العمق والشمول والاستمرار. ذلك أن الشعور بالانتهاء الدينى 
والانتصار للدين لم يخفت في فترة من الزمان ثم أفاق ذات يوم فيحق يومئذ نعته بأنه صحوة بعد 
سبات وانتعاش عقب غفلة. وإذا كانت مظاهر هذا الانتصار للدين قد ينالها الفقور والسكونء, فيا 
ذلك بدليل على أنها قد أصابها الوهن وقد ذهب بها النوم عن شاطىء الحضور واليقظة. فمن المعلوم 
في الاجتاعية الدينية أن التمسك بالدين يتعمق في الضمير الجياعي » كلما لاقى معارضة قائمة في 
منظومة من العوامل الداخلية أو الخارجية. وقد حصل ذلك في تاريخ المجتمع العربي مرات عدة. 
آخر شواهدها محنة الشعوب المغربية قاطبة في دينها ومحنة الشعب الجزائري بصورة أعمق على أيدي 
الاستعيار الأجنبي وف عهد انتشاره في ربوع المغرب . فقد تصلب الشعور الى اهيري بالإسلام ولاذ 
حتى بالاسلام الطرقي والصوفي. وتجذر التمسك بمظاهره. الأصلية منها وحتى الهامشية. على قدر 
حملات التبشير من جانب الكنيسة النصرانية وعلى نسبة محاولات التجتيس الثقافي والعرقى من جانب 
سلطات الاستعبار ويتأبيد منه. فيا همش ذلك الشعور الديني ولا غاب عن الوعى» بل بات شبيهاً 
في بعض الأقطار كالجزائر. بحارس الليل ساهراً متحفزاً. حتى إذا دخلت الحركات الوطنية في 
النضال التحريري وجدت في الشعور الديني من الطاقات الحاضرة ومن قوة الاستعداد للمعارضة 
والرد سندها الأقوى في استنفار العزائم وفي تطعيم المعركة بمفاهيم الثبات والاستمرار الحضاري. 
وهل كانت الحركات الدينية الاصلاحية في مصر على عهد الأئمة المصلحين أو عند قيام الحركات 
الاخوانية فيها أو قبل قيامها في ديار المغرب سوى حركات وطنية تغضب ياسم الدين لما نال المجتمع 
المدني من انتهاكات» أولم تكن معارضة الحملات التبشيرية في مصر في مقدمة الدواعي التي حفزت 
حركة الاخوان على عهد حسن البناء وحفزت الحركة الوطنية في تونس عند نشأة الحزب الدستوري؟ 
وهل أن ما يحدث في المجتمعات العربية في العقدين الأخيرين من حركية دينية عميقة هو مجرد صحوة 
دينية» هل تكفي هذه الكلمة في دلالتها الشعورية الضيقة وفي سطحية مداها الزمنى لنعت التيارات 
الشاملة التي غدت تبز المجتمع العربي في بلاد الشام» ولوصف الثورة الناشثة التي تتعدد علاماتها 
من قطر عرب إلى آخر؟ 

لا تعدو الكلمة في نظر بعض الكتاب عن أن تكون: دسيسة أجنبية واردة من خخارج المجال 
الثقاني الإسلامي ‏ كما وصفها أحد المعقيين ان مأتاها غربي ‏ لأن محتواها في الدين المسيحي هي 
صحوة كما وصفها د. حسن الترابي. وأنها أطلقت للتقليل من شأن هذا التحوّل الجذري في عمق 
المجتمع العرربي» وللابهام بأن المقاصد المطلوبة من وراء هذا التحوّل مجرد مقاصد فكرية وجدانية» 
وأن المجتمع قد صحا وأفاق ولا حاجة به إلى مزيد من الجهد والاستنفار, وأن «الواقم جزء من 
القديم» ا يقول حسن حنفي في دراسته عن التراث والتجديذ في أدبيات اليسار الإسلامي. وأن 
ممائلة ذلك القديم أقصى ما يحق طلبه في إنشاء المستقبل كما تقول به القئات المحافظة من السلفية 
الأصولية؛ فيصبح لفظ الصحوة مقترنا بمعاني الفشل والاحباط وأبخس مراتب القناعة والقعود. 
واجترار التراث المنتقى » فيستمر استعالها على مضض وحذر كبير. 

ولعل مجاوزة اللفظ في ذاته والنظر في مضامينه وماهيته سيعين على التأليف بين الآراء وعلى 


ف 


تجاوز الثنائيات والاختلاقات بين مراتب الحصر والتضييق عند بعض الكتّاب إلى مراتب الشمول 
والانفتاح عند بعضهم الآخر. 


” - ماهية الصحوة 


أ الصحوة واقع ومبادرة 

أول ما تجدر الإشارة إليه أن الصحوة واقع حي» ولت وهنا مفتعلا» ولا اختزاراً لاض 
مجيد أو تفاؤلاً بمستقبل ممكن . فهي تسجيل لواقع مشهود نعاصره ونلمس دلالاته كل يوم في العديد 
من بجالات الحياة الاجتماعية والفكرية والسياسية لعصرنا هذا. فا يعتمل داخل المجتمعات الطلابية 
في عامة الجامعات العربية من توترات فكرية ومن مناظرات مذهبية ومنازعات عنيفة بين فئات الطلبة 
باسم الإسلام أو باسم اليسارء وما يعمر السجون ويشغل سجلات المحاكم من قضايا المسركات 
الإسلامية» وما تزخخر به وسائل الاعلام العربية والأجنيية من أخبار ومن تحاليل عن الظاهرة 
الإسلامية وما تؤول إليه المساجد في معظم الحواضر العربية من منابر دعائية لإسلام احتجاجي - 
كما يسميه د. عبد الباقي الهرماسي ‏ وما تشهده بعض مدن الشام من مظاهر القتال والدمار 
والقصف. .. جميع ذلك من آيات حضور الصحوة الإسلامية في الواقع المعاش » عورا متزايداً 
متفاقاً يوماً بعد يوم. ولعل الأنظمة العربية أحق بالشهادة على هذا الحضور بما أصبح للحركات 
الإسلامية في مختلف البلاد العربية من وزن في الحياة الوطنية يجعل العناية برقابتها والاحتياط 
لتحركاتها والتيقظ لما يكون من مبادراتها من بين المشاغل الكبرى لأصحاب الحكم. إن الصحوة 
ظاهرة اجتاعية واقعية يزداد نصيبها من المبادرة في حاضر المجتمع العربي». بل قد تقفز إلى المرتبة 
الأولى في صنع التاريخ وتحتل الصدارة من بين العوامل الكبرى» ىا حصل ذلك في مصر عند مقتل 
أنور السادات؛ وكيا حصل بعد ذلك في السودان عند خلع جعفرالنميري .أوليست التجربة الايرانية 
القائمة على أساس إسلام المستضعفين» وما حققته من تغييرات جذرية في المنطقة العربية شرقيها 
وغربيهاء وما لا تزال تمعن فيه من حرب ضروس في الخليج شاهداً آخر, على ما أصبح للإسلام 
من حضور ومبادرة في التاريخ المعاصر؟ 

ليست الصحورة الدينية فزاعة تحركها قلة مؤمنة مغترية عن الواقع المعاصرء منفية في تصوراتها 
الماضوية لإسلام انتقائي ناصع. بل قد غدت اليوم حقيقة حاضرة في الواقع النخبوي والشعبي في 
المدن والقرى وني الآأرياف. وأصبحت عاملاً كبيراً من بين عوامل اتير والبادة في المجتمع العربي . 
وما كانت هذه الصحوة الدينية جديرة بالعناية والدرس من جانب مشروع المستقبلات العربية البديلة 
إلا باعتبار هذا الواقع الصادق, وبما يتزايد من نصيبها في نحت ملامح هذا الواقع حاضراً وفي 
المستقبل المنظور. فهي بحق «حركة بناء ديني وتغيير اجتماعي عام» كما نعتها د. عبد الله النفيسي. 


ب انطباقها الاجتماعي 
يختلف الباحثون حول مدى الانطياق الاجتماعي لظاهرة الصحوة الدينية. قيراها بعضهم 


الحاو 


مقصورة على فئات النخبة من علماء وباحثين» تجمع بينهم سلفية أصولية أو متجددة. يعالجون قضايا 
فكرية نظرية تعنى ني أهم محاورها بالعلاقة بين الدين والسياسة» يسعون في أقصى مطاحهم للربط 
بين التغييرات الاجتاعية وبين أصول الدين. فهو إسلام النخبة» من فوق الإسلام الشعبي وبمعزل 
عنهء وصحوتها صحوة «النواة الصلبة» كا يسميها د. عبد الباقي المرمامي. وإسلام القلة المؤمنة. 
بمعزل عن إسلام العامة. وهي قلة عددها ضئيل 9يشير إلى ضعف الحركة لا إلى قوتهاء كما يرى ذلك 
د. يوسف القرضاويء في ما أورده عنه د. محمد أحمد خلف الله معلقاً على ذلك بقوله: دإن الستقبل 
ليس في صالح الصحوة» يل سوف يكون على حسابها. وقد بدا الانحسان , 

وتغلب على أدبيات الصحوة نظرة معاكسة ترى أن الصحوة ظاهرة اجتماعية واسعة الانطباق 
عريضة الشمول تفيض من وراء النخبة القيادية وينتشر حضورها في السطبقات العمالية والطلابية 
العريضة وبين سكان القرى والأرياف. ولعل دراسة د. الحبيب الجنحاني عن الشام ودراسة د. 
عبد الباقي المرماسي عن تونس تشهدان بأن الصحوة الدينية ظاهرة الطبقة الوسطى بين فئات 
المجتمع » وأنها خرجت عن دوائر النخبة العلمية وعن المؤسسات التقليدية الكبرى كالزيتونة والأزهر 
التي كان ينكر عليها حسن البنا بعدها عن العمل وقصورها عن «الربط بين الفكر الاسلامي وبين السواقم 
الملموس سياسيا واقتصاديا واجتاعيا» . 

وقد آلت الصحوة إلى عامل تجنيد شعبي واستنفار جماعي مطبوع بطابع «الالتزام السيامي» 
أحياناً» ويتحرك أحياناً أخرى بدوافع الثورة الشعبية المسلمة. وما كان للصحوة الإسلامية أن تلعب 
في مصر وفيٍ سوريا وتونس هذا الدور البارز في الخياة الوطنية على فترات متلاحقة من التارييخ 
الحاضر.» لو ظلت قابعة بركنها ٍ المساجد والزواياء بعيدة عن القورى الرائدة من فكات الشعب في 
المدارس والجتامعات وفي ورشات العمل ومنتديات الحركة النقابية. ولعل هذا الطابع الشعبي المتزايد 
وهذا الم المنتشر في طلب المزيد من المؤيدين والأنصار هو من أبرز الصفات التى كسبتها ظاهرة 
الصحوة الإسلامية في العقود الأخيرة من هذا القرن؛ فأصبحت حركة جماهيرية تحسب لها الأنظمة 
حسابهاء وتسعى الأحزاب الجاهيرية التقليدية إلى التحالف معها. 


على أنه يجدر بنا أن نفرق بين هذا النوع من الشمولية الجديدة للصحوة في مدى انطباقها 
الاجتماعي وبين شمولية أخرى سلفية الطابعء وصفها د. محمد عابد الجابري في بحثه عن المغرب 
الأقصى عند الحديث عن الطرقية والصوفية المنتشرة بالمجتمع المغربي وما كان لأصحاببا من صلات 
ولاء بالسلطان» يتخذ منهما سنداً للعرش ويستمد من ولائهما ومن ولاء علماء القرويين الشرعية 
الدينية المقررة للشرعية السياسية المستمدة من ولاء العشائر القبلية. وقد تفسد العلاقة بين العرش 
المغربي وبين إسلام الطرقية والصوفية؛ إذا أصبح السلطان يخشى نفوذ مشايخ الطرق ويرتاب في 
انضباط الاتباع والمريدين. كما حدث ذلك على عهد السلطان محمد بن عبد الله وابنه السلطان 
سليان في خاتمة القرن الشامن عشرء فدعاهما إلى طلب التأييد السديل من حارج البلاد وإلى ربط 
التحالف مع السلفية الوهابية لمقاومة الخصوم من الداخلء وهم مشايخ الطرق. والخصوم سن 
الخارج وهو الحكم العثاني المنتصب يومئذ في الجزائر. على أن هذا الإسلام الطرقي الصوني ‏ أيا 
كانت منزلته من السلطان ‏ كان يمثل في المغرب الأقصى» ولعله لا يزال يمثل» ظاهرة صحوة دينية 


4١ 


تتمتع بقاعدة شعبية عريضة لولاها ما كان السلطان يعباً في شأنها ويخطب ودهاء ويبتغي نصرتها 
لدعامة العرش 

على أنها كانت شمولية دينية الطابع والمقاصد, في حين أن الشمولية المشاهدة اليوم هي 
سياسية الطابع والمقاصد. وفي حين أن الأولى كانت ولا تزال عامل كبيراً من عوامل المحافظة 
والاستمرار يتركز جهدها على صيانة القيم الموروثة وعلى إشاعة السلوك التقليدي لدى الاتباع 
والمريدين» نرى الشمولية المعاصرة تطمح أن تكون أداة تغيير سيابي وعامل تطوير اجتماعي لاقامة 
الدولة الإسلامية ولبناء المجتمع الإسلامي القويم «فلا يقتصر هم أصحابها على الاجتهاد في القضايا المستمجدة 
والمصالح المرسلةء بل يعمدون إلى النوض في الأصول والكباثر ويعالجون قضايا جوهرية مثل نحكيم الشريعة وتكفير 
المجتمع الجاهلي» وتنقلبٍ الصحوة عندهم «لسان الإسلام المتهمش في عمق الوجدان الشعبي يروم أن يثبت وجوده 
الاجتماعي وأن ينتقم لنفسه» كا يرى ذلك د . عبد الساقي الهرماسي . وما نحتاج إلى التذكير بأن الشورة 
الإيرانية هي ثورة اللمعادن 02 وهي 0 وأقواه على الطابع الشموي 
ميزه عن تجارب المجتمعات العربية ا 


5 الخصائص الكيبرى: خصائص السلوك والانتهاج السياسي 


يترجح في الأدبيات المتعلقة بخصائص الصحوة الإسلامية أنبا صنعت لنفسها قاعدة اجتماعية 
شحبية من جانبين اثنين : من جانب اعتهادها على التدين التفليدي الراسخ ف عامة فئات الشعب 
أولاء ثم من جانب أنها حركة شائعة ة في الطبقات الوسطى من المجتمع العربي شرقيه وغربيه» 
ومستمدة من هذه الطبقة أنصارها المريدين وعدتها من الصفوة المفكرين» وقد دلّت تجارب الحركة في 
مصر وسوريا ثم في المغرب وتونس على ما تتصف به هذه الطبقة الوسطى من حركية ذاتية ومن 
استعداد لاستساغة عوامل التغيير بدرجة أسرع وأوسع من الطبقات الموسرة ومن فئات الاقطاعيين 
والمترفين المائلين إلى الاستقرار والمحافظة. وقد انبعثت الحركة الإسلامية بمبادرة من القلة المؤمنين من 
الرواد المصلحين أمثال حسن البنا وابن باديس وعلال الفاسى وخير الدين» وقد حصلت هذه 
لمبادرة في الغالب مارج الاطار القانوني المؤسسي وأصبحت تقف من السلطة الممثلة لمذا الإطار 
موقف ضدية ومفاصلة. وتنصرف إلى الدعوة والتربية الأخخلاقية في صفوف الشعب جاهدة في كسب 
الأنصار وني تكوين جيل من الأعوان المخلصين القادرين على نشر الدعوة وعلى الصبر على ما يستتبع 
الدعوة من امتحان. 


والحق أن الحركات الإسلامية المعبرة عن الصحوة الدينية قد نشأت وسط أزمة حضارية 
استفحلت مظاهرها في عموم الأقطار العربية. وقد توالت على المجتمع العربي الإسسلامي منظومة 
متداخلة من التغيرات الداخلية والخارجية قمثلت أبرز مظاهرها ف الغاء نظام الخلافة, وفي فقدان 
العديد من الأقطار العربية استقلالما في الحكم وتوهين السلطة الوطنية ووقوعها في أوحال التبعية 
والاستكانة للحكم الأجنبي. ومن الطبيعي أن يكون التعلق بالخلافة رمزاً لسيادة الحكم الإسلامي 


ذاقنا 


في مقدمة خصائص الحركة الاخوانية في مصرء وأن تحتل قضية حاكمية الله وتطبيق الشريعة المرتبة 
الأولى بين اهترامات الجيل الأول من رواد الصحوة؛ فتقوم الدعوة لذلك على حساب الأنظمة 
القائمة وفي حملة من التشديد على الحكام المباشرين للسلطة ومن الاستنكار لخروجهم عن شريعة 
الإسلام ولخنوعهم واستكانتهم لاعداء الأمة والدين. وقد وصف د. يوسف القرضاوي موقف 
المسلم الملتزم من هؤلاء الحكام دإذ يراهم يسيرون في واد غير وادي الإسلامء يوالون من عادى الله ويعادون من 
والى الله. . . ولا يذكرون الإسلام إلا في الأعياد والمناسبات تمويباً على شعومهم وفحكا على لجاهم©. فيحكم 
عليهم 0 «متآمرون مع أعداء الإسلام على إجهاض الصحرة الإسلامية وضرب الحركة الإسلامية حتى لا تبلغ 
المسيرة غايتها ولا يؤتي الزرع أكله»9. وترى الخركة الإسلامية التونسية ‏ كيا ورد تحليل خصائصها في 
بحث د. الهرمابي - «ان ارتباط الأنظمة العربية بالمذاهب الغربية الرأسالية والشيوعية يعني الفرار 
من الواقع الثقاني والاجتماعي ويؤول الى فشل النماذج ويؤدي الى ممارسة القمع وإلى تصلّب الأنظمة 
في وجه الحركة الإسلامية وفي وجه جميع نزعات الحرية» فيؤول إلى قيام ديكتاتورية سياسية وثقافية 
واقتصادية لا تلبث أن تحتمي بديكتاتورية عسكرية. 


امتحنت معظم الأقطار العربية بمحنة الاستعمار الأجنبي وفقدت المجتمعات العربية على امتداد 
قرن كامل استقلاها السياسي وحريتها في تصريف شؤونا التربوية والفكرية والاجتاعية والاقتصادية 
وفقاً لذاتيتها الحضارية واستجابة لحاجاتها الخاصة. فقام الترابط والتمازج بين الصحوة الدينية وبين 
الحركات الوطنية.» وتطعمت الأحزاب السياسية بمعين التدين الشعبى في قوة صموده وفي ققدرته 
الفائقة على توحيد الصفوف وتجنيد العزائم. كما اقتبست الصحوة الدينية من تعاملها مع القضايا 
الوطنية ممارسة لواقع المسلمين في حال تعايشهم داخل المجتمسع المدني وفي حقيقة مصالحهم 
وحقوقهم. فكان 3 المراس في داخل الحركات السلفية عامالٌ يعينها على النزول من علياء أبراجها 
المثالية» وحافراً على النقد الذاتي وعلى مراجعة الأحكام المعيارية المطلقة للتخلص من منافيها النظرية 
إلى الأرض الصلدة ودنيا العباد. 

ولعل تجربة الحركة السلفية في المغرب الأقصى أفصح شاهد على هذا التفاعل الخصب بين 
الصحوة الدينية وبين الحركة الوطنية. يقول د. محمد عابد الجابري في وصف السلفية الجديدة 
ومضمونها الوطني الليبرالي : «.. . تحولت السلفية التقليدية الوهابية الطابع إلى سلفية وطنية مناضلة كوّنت الجييل 


الأول من رجال الحركة الوطئية وقدمت 26 الأساس الفكري العربي الإسلامي لتطلعاتهم النبضوية التحديثية ومواقفهم 
السياسية النضالية . . . وبدلاً من قيام أحزاب وطنية ليبرالية متفصلة عن الحركة السلفية وموازية لها وأحياناً مصطدمة 


معها ‏ كا حصل في المشرق ‏ تحولت في المغرب الحركة السلفية ذاتها إلى حركة وطنية سلفية الإطار ليبرالية المضمون». 
تبينَ من تجارب العديد من الحركات الإسلامية أن ذلك التحالف كان قصير العمر وكان مبنياً 
على لبس مركب في موقف كل واحد من الطرفين من المجتمع المدني وني تقدير منزلة الدين من البناء 


)١(‏ يوسف القرضاوي» الصحوة الاسلامية بين الجحود والتطرف, كتاب الامةء ؟ (الدوحةء قطر: رئاسة 
المحاكم الشرعية والشؤون الدينية» 15٠0017‏ ه). ص .١١9‏ 
7( المصدر نفسة ص .1١1١94‏ 


ردان 


الوطني الجديد وفي تعامله مع أمهات القضايا والتوجهات الفكرية المهيمنة على هذا البناء» فلم تلبث 
الأحزاب الوطنية أن غيرت موقفها تجاه الأنظمة الاستعمارية وما تمثله هاته الأنظمة من اختيارات 
مذهبية وما تصدر عنه من منظومة قيم. واختارت تلك الأحزاب أن تقيم مع هذه الأنظمة علاقات 
تفاوض وتحالف بديلة من علاقات الريبة والقطيعة السابقة وأن تخرج ني ذلك من التجذر المذهبي 
ومن المراجع الأصولية إلى الواقعية السياسية. في حين بقيت الحركة الإسلامية وفية لمواقفها الأول 
المبنية على 708 ف الحكم وعلى الشمولية قٍ الرفض والفصال. وما كانت الأحزاب الوطنية ترى 
في الأنظمة الاستعمارية السابقة إلا خص] ظرفياً يجوز في يوم من الأيام التصالح معه بل قد يصبح 
التصالح حتمية سياسية تفرضها المصلحة الوطنية ذاتها. أما الحركة الإسلامية فقد كانت تحكم 
على تلك الانظمة بمنطق العداوة وترى التصالح مهيا خيانة قرفي كرا للقيم الثابتة وارتداداً عن 
السبيل القويمة. خصوصضاً وأن من وراء تلك الأنظمة منظومة من المبادىء والقيم الحضارية مغايرة 
لمبادىء الإسلام ومناهضة له. 


ان في تلك المفاصلة والافتراق مظهراً ولا من مظاهر التجذر السياسى للحركة الإسلامية ومفترقاً 
للطرق بينها وبين الأحزاب الوطنية في ما تمثله من اختيارات. ولعل نقطة الفصال تكمن في تصور 
السياسة ومنزلتها في المجتمع المدني لدى كل من الطرفين. إذ يمكن أن نقول في صورة تقريبية وعلى 
قدر كبير من التعميم ان السياسة تغلب عليها لدى الأحزاب الوطنية في المجتمع المدنيٍ فنيات 
الأسباب الضامنة للنجاح وبخضع تصريفها لمنطق الممكن المقدور على تحقيقه وفقاً للوسائل المتاحة 
ولظروف البيئة التاريخية. فقل يقتضي منطق الممكن قدراً من «التسامح» مع المبادىء ودرجة من 
«المرونة» في التمسك بالأصول يفضيان إلى استساغة أسباب منكرة وإلى التنازل عن جزء من 
الأهداف المطلوية. والسياسة هي عند الحركة الإسلامية المجال الواقعي لتطبيق مبدأ أن الإسلام دين 
ودولة ولتحقيق ارادة الله في الأرض إذ دان الله يزع بالسلطان ما لا يزع بالقرآن». ولبناء المجتمسع المسلم 
الرشيد. 
ويجوز القول إن المفاصلة الكبرى بين القيادات الوطنية وما اتخذته من أنظمة الحكم وبين 
الحركات الإسلامية إنما تتعلق بالموقف من المجتمع المدني في ذات كيانه وفي خاصية انفصاله عن 
المجتمع الديني. ومعلوم أن عملية التنظير والتأصيل التي قام بها عبد القادر عودة تكميلاً لفكر حسن 
البنا تقضي بأولوية الشريعة أولوية مطلقة على القانون الوضعي وبحتمية تطبيقهاء لأن الشريعة «هي 
القيتصنع الجماعة أفراداً صالحين ودولة مثالية وعالماً مثاليأ» وهي متاز على القوانين الوضعية «أصنام العصر 


الحاضر» التى يطيعها المسلمون في ما يغضب الله بثلاث ميزات جوهرية: «الكال لسدّ حاجات المجتمع 
في كل زمان والسمو فوق عستوى الخاعة والدوام مهما طالت الأزمان وتطورت الجماعة؛ . 


يشهد الواقع التاريخي أن الحركة الإسلامية أصيبت بخيبة أمل بالغة المرارة عندما رأت 
الأنظمة العربية تبني نظام الدولة وتسن التشريعات والقوانين على أساس التفريق بين أمور | العقيدة 
التي «هي من خخصائص الضمير الفردي» وبين شؤون المجتمع في عامة مصالحه. فتقيم جتمعاً مدنياً 
على نط المجتمع الغربي المستمد من تعاليم المسيح القاضية بالتمييز بين «ما هو لله وما هو لقيصر». 
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ومن مبادىء الفلسفة الأفريقية في تأكيدها المفرط على استقلالية الذات وعلى حرمة الفرد الصمدء 
وعلى أولوية حقوقه فوق حقوق الكافة. 

الواقع أن سلوك الأنظمة العربية المعاصرة في نفي الدين عن شؤون الحياة وني بناء مجتمع 
مدني محكوم بالقانون الوضعي قد قطع على الحركة الإسلامية أسباب التعاون مع الأنظمة الوطنية 
وأفسد عليها منطق الحوار واضطرها إلى المعارضة السياسية ومعاداة الأحزاب؛. ولقد طلبت حركة 
الاخوان في مصر ‏ على عهد حسن البنا ‏ حل الأحزاب» وكان زعيمها يستنكف من تكوين حزب 
إلى جانب أحزاب أخرى ويصر على اعتبار أنه الناطق باسم المجتمع كله وباسم المسلمين كافة. 

وبما زاد القطيعة استفحالاً بين الأنظمة وبين الحركة الإسلامية ما عمدت اليه بعض الأنظمة 
من إجراءات وقوانين متضاربة مع أحكام الدين أو متجاهلة لها وما سولت لنفسها من اجتهادات 
فردية في حل نظام الأحباس وتعطيل مؤسسات التعليم الديني وفي الحدٌ من تعدد الزوجات ومنافسة 
الجباية المدنية للزكاة وتقنين فريضة الحجح بحسب امكانات الصرف من العملة. . . من أجل ذلك 
كان سيد قطب يرى أن الحكام المسلمين دكفار ما داموا يمارسون حياتهم على أن الحاكمية ليد داح لله 
وأن المجتمع المسلم مجتمع كافر مادام راضياً بحكم الدولة الكافرة» ويذهب اتباعه من جماعة 
«التكفير واللحجرة» إلى أن النضال ضد الدولة الكافرة التي تحكم بغير ما أنزل الله وضد المجتمع 
الجاهلي «واجب ديني». ومعلوم أن حركة الاخوان في سوريا دخلت المعارضة المسلحة وأعلنت شورة 
إسلامية شاملة عقب استلام حزب البعث للحكم عام 47 ورفضه التنصيص في الدستور على أن 
الاسلام دين الدولة وأنه دين رئيسها. 


على أن هذا التطرف السلوكي في المواقف من المجتمع ومن نظام الحكم ليس ظاهرة مشتر' 
تتساوى في اتخاذها الحركات الإسلامية من بلد عرب إلى بلد غيره. فقد اختلفت الحركات الإسلامية 
الوطنية في ما نتخذه من مواقف سياسية في علاقاتها مع أنظمة الحكم القائمة» وذلك نتيجة لما تسلكه 
هذه الأنظمة من سلوك قِ تعاملها مع حركة الصحوة الديئية» وتباينت في مواقفها من الفئات 
الاجتاعية الكبرى كالشباب والنقابات» وأحزاب اليسارء فتغيرت بذلك نظرتها للواقع الاجتماعي » 
وأقلعت بعضها عن جانب الغلو والتطرف المترتب في كثير من الحالات عن الاغراق في المثالية المترفعة 
عن رداءة الواقع . ولعل حركة الاتجاه الإسلامي أبرز مثال على هذا التطور السلوكي المؤثر بدوره في 
الخصائص الفكرية وفي التوجهات النظرية. وقد بين د. عبد الباقي المرماسي في بحثه أن 0 
الإسلامية في تونس - 35 باللقارنة 3 ار 6 الرساداهة قِ 6 العربي «قررت أن تعمل ضمن 


نستبين من هذه الخصائص السلوكية عناية الصحوة الدينية بالسياسة وحرصها على أن يكون 
للدين فيها الدور الأسمى». باعتبار ما يجب للدين في تصريف شؤون الأمة من أولوية المبادرة. 
والتيسير في مقدمة سائر عوامل التغيير المعتمدة. من أجل هذا الكلف بالسياسة كانت قضية الدولة 
ونظام الحكم في طليعة القضايا التي بادرت حركة الصحوة بمعالجتها من أول نشأتباء ولا تزال إلى 


ناوا 


اليوم تنادي بأن «الإسلام دين ودولة وان هذا الدين يتشد إقامة حكومة إسلامية صادقة ولا يقبل الفوضى ولا يسمح 
للجاعة الإسلامية أن تبقى بلا إمام» ‏ كما يقول د. خلف الله ولقد اهتمت حركة الاخوان في مصر 
وسوريا بقضية الحكم وتحمست لاعادة نظام الخلافة بعد سقوطهاء واعتئنت بنوعية هذا الحكم في 
مستنداته الفكرية واتخذت من الأنظمة القائمة مواقف الحذر ثم المعارضة فالمقاومة الفدائية بسبب 
ابتعادها عن الشريعة ويسبب تقليدها للدول الغربية في إقامة المجتمع المدني المنفصل عن المجتمع 
الديني. ومن أجل ذلك تحالفت السلفية الأصولية في جميع البلاد العربية مع الحركات الوطنية 
لتخليص الأوطان من قيود الاستعمار وما يعنيه حكم المستعمرين من عقبة في وجه تحكيم الشريعة 
ومن تزييف للقيم الحضارية الإسلامية . 

هذه الخصائص السلوكية تتميز الصحوة الدينية بمختلف مكوناتها القطرية عن السلفية 
الأصولية التى ارتبطت مسانيدها التاريخية بمدرسة ابن تيمية» كما تتميز عن المدارس الاصلاحية التي 
فادت التجديد الفكري في الإسلام أواخر القرن الماضي وأوائل هذا القرن على أيدي الأثمة المفكرين 
من أمثال الافغاني ومحمد عبده وخير الدين والكواكبي . . . ويرى رجال الصحوة أن الطابع الفكري 
متغلب على الطابع السلوكي في هذه المدارس الاصلاحية وي تلك التيارات السلفية. وقد قال فيهم 
حسن البئا: وإنهم لم يكونوا جميعاً سوى مصلحين دينيين وأخلاقيين تنقصهم النظرة في شمول الإسلام؛ وإن «فشل 
الأزهر كان راجعا إلى أنه أخرج متدينين يقرأون ويكتبون ولم يخرج قادة روحانيين». 

الأمثلة كشيرة على ما عرفته الصحوة في مصر وسوريا وني المغرب وتونس من آيات الالتزام 
السلوكي وسط ضروب المصاعب وشتى أصناف الامتحان» ومن الحركة العاملة على بناء المجتمع 
الإسلامي النظيف ومقاومة العراقيل القائمة في وجه هذا البناء داخل الوطن العربي وخخارجه. وقد 
أوضحت دراسة د. محمد عابد الجابري فشل حركة العلماء القرويين بسبب استكانتهم للعرش 
وقبوهم بمنزلة الصنائع والأذناب فق خدمته , وحصلت مثل هذه الاستقالة السلوكية في مضصر وسوريا 
وفي تونس » وقعد رجال العلم عن أن يكونوا رجال التغيير. وقد وصف ذلك د. يوسف القرضاوي 
فقال عهم : «إنهم في موضع الاتهام لأخهم يمالئون الحاكم رغم علمهم بأنه لا يحكم بما أنزل اللهء وهم لم يكتفوا بسآن 
يسكتوا عن أن يقولوا للظالم: يا ظالم» بل قالوا له ما أعدلك وما أعظمك أيها البطل»©. وقد ذكر د. الحبيب 
الجنحاني أن «مدارس الاصلاح كانت - في رأي قادة الاخوان ‏ محاولات تجديدية حققت الكثير في 
المستوى الفكري الديني. ولكنها كانت بعيدة عن العمل وعن الربط بين الفكر اللإسلامي وبين 
الواقع الملموس سياسياً واقتصادياً واجتراعيا» . 


- وسائل الخركة الإسلامية المعاصرة 

اختارت الصحوة الدينية أن تكون حركة اجتتاعية لا مدرسة اجتهاد نظري فحسب. وأن 
تعطي الأولوية لهدف التغيير الاجتماعي على هدف الاجتهاد الفكري. بل قل إن هذا الاجتهاد 
مطبوع بالنزعة الغائية. غائية واقعية» وحريص على أن يستجيب لمقتضيات الحركية ولمقصد التغيير. 


(”7) المصدر نفسه. 


قال 


من أجل ذلك كانت لجحدلية الوسائل منزلة كبرى في تفكير الصحوة» بل إن موقف الأنظمة العربية 
وموقف التيارات الفكرية من حركة الصحوة يتركز على نوعية الوسائل المختارة في شمولية تصنيفها 
وفي طرائق توظيفها ووتائرها الزمنية» قدر ما يتعلق بنوعية الأهداف ويخصائص المضمون. وتمتل 
أداة التغيير المستعملة في استراتيجية الصحوة المنزلة الأولى في الاعتبار من جانب الحركة الإسلامية 
ذاتها ى) يتوجه اليها أكبر قسط من الاتهسام من جانب خصومها. «فما هي أداة التغيير: القرة والاكراه أم 
الحرية والاقناع» ذلك ما يتساءل به د. راشد الغنوثى فيبحث بعئوان والحركة الإسلامية 
والتحديث». وإذا كان الوصول إلى الحكم وسيلة التغيير الكبرى. وكانت إقامة الحكومة الإسلامية 
منطلق السعي إلى إنشاء المجتمع الإسلامي القويم. فأي الطرق أفضل للوصول الى الحكم: الحل 
الديمقراطي عن طريق ترشيد المجتمع وتحفيزه. عبر تربية الأفراد» تربية إسلامية دينية وسياسية: على 
غرار ما اختارته الحركة التونسية من سلوك؛ أم الحل الاجتاعي القائم على تركيز مؤسسات البرٌ 
والتضامن والمرحمة بين فئات المجتمع» أم هو الحل الشوري وإقامة العنف الديني في وجه العنف 
الرسمي والرضى بالحكم العسكري؟ لا يدور الاختيار فحسب حول مرحلية الانجاز بين الزمانية 
الطويلة الواجبة للحل التربوي السلمي وبين الزمانية القصيرة في الحل الفوري؛. بل يتركز أيضاً على 
جدلية التغيير. هل يقوم على المبدأ القرآني الذي يجعل تغيير الفرد في ذات نفسه هو الطريق القويم 
لتغيير الأمة. مما يدعو إلى اتخاذ منبجية ديمقراطية تؤمن بقيمة الذات» كل ذات فردية» وبقدرة 
الإنسان التأسيسية وكفاءته الانشائية في عملية البناء الاجتماعي, وهو ما يدعو الغنوشى إلى القول بأن 
«النضال من أجل الإسلام هو نضال من أجل الحرية والعدالة والكرامة والتقدم: وقد رفضت احركة الإسلامية 
التونسية من أجل ذلك «نخبوية النواة الصلبة على منيج سيد قطب. أو القلة المؤمنة على مذهب عبد السلام خراج» 
وذلك لفائدة المشاركة الشعبية». ويضيف الغنوثني في هذا الصدد «خطاأ كبير ارتكبه حسن البنا وهو أن الحركة 
الإسلامية تقدم نفسها وصياً على المجتمع وليس طرفاً سياسياً أو فكرياً يستمد مشروعيته من قوة الحجة واقناع الجماهير». 


يقابل هذه النظرة الجاهيرية للتغيير العلني المفتوح المتدرج في الزمن. استراتيجية التغيير الفوري 
الذي يقفز فوق المراحل ويتعجل الهدف ويعول على العنف الديني رداً على العنف الرسمي» وهي 
طريقة اتخذت الجهاد وسيلة امتلاك السلطة يأساً من فاعلية الحكمة والموعظة؛ كما يشير إلى ذلك 
بحث د. أحمد خلف الله عن الحركة الاخوانية في مصرء التي تؤمن بأن «تغيبر المنكر باليد ‏ أي بالقوة 
المادية ‏ واجب لا يسقط إلا بالعجز عنه. ار 
طريق لاحقاق الحق والجهاد لاقامة الحكم الإسلامي فريضة على المسلمين». وتيين من بحث د. الجتحاني مدى 
تعويل الحركة الإسلامية في الشام على طريقة القوة والعنف. 


يشهد الواقع في التجارب الوطنية لحركة الصحوة أن جدلية الوسائل لا تنحصر داخمل الثنائية 
التقابلية بين العنف والاقناع ولا بين مدلوها من الثقة قٍِ كفاءة الفرد الانشائية أو في الريبة من هذه 
الكفاءة. الواقع أن الحركات الإسلامية قد سلكت سبيلاً تأليفية جمعت بين وسائل الوعظ والارشاد 
لتربية الفرد» وبين أعيال البر والتعاون والمرحمة لإرساء منطق التضامن بين فثات المجتمع» وبين 
الدعاية السياسية والتربية العسكرية لترويض الأنصار على المقاومة ويجاببة البلايا ولخوض معارك 
الجهاد عند الاقتضاء. وقد فصّل بحث د. شخلف الله مختلف هذه الوسائل في نظر الاخوان المسلمين 


إيخان 


في مصر. مبيئأ ): نهم كانوا يعتبرون أداة الوعظ والارشاد وغير كافية لتحقيق الأهداف, لآن تأثيرها حصور في 
رواد المساجد. أما ا والأباحيون وسملة الأفكار الحدامة والعقائد الضالة فإِعم لا يحضرون أماكن الوعظ . . لذلك 
فإن تغيير الجباعات بتبديل مفاهيمها وقيمها وتقاليدها وقوانينها أمر فوق قدرة الوعظ. ..» كذلك الشأن في 
خصوص أداة الخدمات الاجتاعية. فهي في نظر الحركة المصرية «أداة ذات مفعول جزئي مخصوره ومن 
الخطأ النظر إلى النواحي الاجتماعية مقصولة عن جوانب المجتمع الأخرى». 


وإذا كانت جميع الحركات الإسلامية قد أخذت بوسيلة الخدمات الاجتماعية» من بناء المساجد 
والمدارس والملاجىء ومن إنشاء جمعيات البر والاحسان فقد فعلت ذلك للدلالة على قدرتها الموضوعية 
ف ايجاد المؤسسات التي تقسط الحكومات ف انشائهاء ولوضع المؤسسات البديلة من انجازات 
الحكومة: فتصبح معاقل للحركة وشاهداً على تمايزها وانقصاهها. وقد كانت جميع هذه الوسائل 
التربوية والاجائية من جانب الحركة ظاهرة تمييز سياسي بالنسبة الى معالم المجتمع المدني وعنوان 
الخصوصية الاستقلالية. حتى لكأن الحركة الإسلامية أصبحت تشكل جزيرة اعتزال وسط المجتمع 
المدني ونواة استقطاب للفئات الناشطة كالشباب والعمال. وقد لاحظ د. عبد الله النفيسي هذه 
النزعة الاعتزالية وحذر منها ودعا إلى نبذها: «ينبغي على الصحرة أن تتأصل وتتأهل وتتجذر سياسياً وذلك 
بانخراطها في العمل السياسي والتحرك في ساحته وإلا تبقى منعزلة في لبوس التركة الدينية المترفعة عن العمل السياسي 
ومتطلباته؛ وبعدم الاكتفاء بالمناداة بالدولة الإسلامية التي لم تمبط من السياء في يثرب ولن تهبط الييوم من السماء ولا 
غدا. 

إذا كانت وسائل الوعظ والارشاد والتربية السياسية والدينية ووسائل الخدمات الاجتماعية تتمتع 
بالشرعية الدينية الواضحة التي يصعب على السلط المدنية انكارهاء فليس الأمر على مثال هذا 
الاجماع بالنسبة إلى وسيلة الجهاد والنضال الفدائي ‏ فإنها موضع نقد واستنكار لا من جانب الأنظمة 
وحدها بل أيضاً من جانب شرائح عريضة من الرأي العام المسلم الذي يؤمن بما في الإسلام من 
مبادىء التسامح وحرية المعتقد وعدم الاكراه على الدين» ومن وجوب طاعة أولي الأمر والحرص على 
وحدة الأمة وتجنب دواعي الفرقة بين المسلمين. من أجل ذلك كانت قيادات الحركة الإسلامية لا 
ترى اللجوء إلى النضال المسلح إلا في حالة الردٌ على حملات القمع والارهاب المسلطة عليها من 
جانب الأنظمة العربية. وحتى في هاته الحالة احتاجت الصحوة إلى ذريعة تكفير هذه الحكومات حتى 
يصبح قتالها مشروعاً من وجهة نظر الفقه الديني» فيحق استباحة دماء أصحايهاء كما استباح رجال 
الحكم دماء الأبرياء من قادة الحركة الاخوانية في مصر والشام . 


روى د. القرضاوي أن أحد الدعاة الاسلامية سئل : «كيف تتصور قيام حكم راشد؟ فأجاب: بواحد 
من طريقين: إما أن ينتقل الايمان إلى قلوب الحاكمين وإما أن ينتقل الحكم إلى أيدي المؤمنين». ولعل المركات 
الإسلامية في الشرق قد اختارت أن تعجل بنقل الحكم إلى أيدي المؤمنين يأسأ من دخول الايمان إلى 
قلوب الحاكمين. وما من شك في أن وسيلة العنف في موضوعية تمارستهامن جانب ب 9 
الإسلامية وفي منطق تبريرها قد أدخلت على الحياة السياسية في البلاد العربية عنصراً بارزاً من 
عناصر التوتر في العلاقات الاجتاعية وعلى الحوار بين التيارات الفكرية مقياساً جديداً من مقاييس 
التفاوض, وأن في أحداث الجامعات الطلابية شاهداً بيناً على تحول التفاوض عن قاعدة المناظرة 


لقنا 


الفكرية إلى ظاهرة تصادمية تقيم الحوار على حجم القوة والعدد والمبادرة مكان قوة البرهان ومنطق 
الاقناع. ومن أبرز آشار جدلية العنف في التموع الطلابية انقراض الفئات الحامشية الوسطى 
وانحصار التفاوضص والتصادم بين تيارين كبيرين فقط تيار الاسلامبين وتيار اليساريين. 
أن جدلية الوسائل المتبعة من جانب الحركات الإسلامية وخاصة وسيلة العنف قد جرتها إلى مسالك 
المذهبي وعن القطيعة الاجتماعية ورفضت الاعانة على ما تعتبره فتنة ولا ترى فيه جهادا شرعياً. 
واعتقادي أن هذا الفصال وذاك التجذر ظاهرة سلوكية تعزى إلى نوعية الاسياب المختارة من 
جانب حركة الصحوة أكثر ما تعزى إلى الاختيارات الفكرية أو نوعية المضمون التي تنادي بها 
الصحوة وتعمل على إرسائها في المجتمع . 


ه ‏ ظاهرة الغلو والتطرف 


صحيح ما كتبه د. يوسف القرضاوي «أن كثيراً من تصرفاتنا هي التي دفعت الشباب دفعاً الى ما نسميه 
التطرف. فنحن ندعي الاسلام ولا نعمل به ونقرأ القرآن ولا نطيق أحكامه. ونزعم حب الرسول (ص) ولا نتبع 
سنته» ونسججل في دساتيرنا أن دين الدولة هو الاسلام ولكننا لا نعطيه حقه في الحكم والتشريف والتوجيهه. واذا كان 
الشباب «قد ضاق ذرعاً بنفاقنا وتناقضاتناء فليست هذه التناقضات أمرأ جديداً خاصاً بجيلناء فما الذي 
دعا شباب اليوم بالذات أن يسلك مسالك التطرف والغلو؟ وإذا كان من الصواب كذلك أن 
الشباب قد فقد الثقة في المؤسسات الدينية ويمن فيها وعلى رأسها من رجالء فليس ذلك بالأمر 
المستحدث في تقويم الزيتونة والأزهر والقرويين» بل هي حالة موروثة من أجيال. فيا الذي جعل 
الكأس تطفح بالعنف على أيدي هذا الجيل وفي نطاق حركة الصحوة الاسلامية المعاصرة؟ قد يكون 
التأويل الصحيح بحاجة الى فجوة تاريخية تتميز فيها عن بعضها العوامل الأصلية والعوامل 
العرضية» وتتغربل الثوابت القارة عن الأعراض الزائلة. وقد يجوز القول بأن التطرف السلوكي من 
جانب بعض ال حركات الاسلامية إنما هو نتيجة لتضافر عوامل عدة وتزامنها. فهي من جانب أول 
الاجابة الوجودية على الضغط الناتج عن اشتداد عناصر الأزمة الجائمة على صدر المجتمع العربي» 
وعلى أكثر فئاته حساسية وهي فئة الشباب» وهي من جانب ثان صرخة ‏ كا يسميهها حسن حنفي - 
مصبرة عن خيبة الأمل العميقة وعن اليأس في حصول التغيير المنشود بالوسائل السلمية والطرق 
«المهذبة» على أيدي السلط الحاكمة. وهي قد تنكرت للدين بعد أن اتخذته مطية للفوز بالحكم وعل 
أيدي النخب من علماء الدين ورجالاته الذين قعد بهم الخورف عن نصرة الدين, وشدتهم الى 
الأنظمة القائمة مصالحهم الشخصية فجعلت منهم سدنة الحكم وخدامه المطيعين. 

وقد عدد القرضاوي مظاهر التطرف فذكر التعصب للرأي وعدم الاعتراف بالآخرين وغلق 
ياب الحوارء ثم ذكر الزام جمهور الناس بما لم يلزمهم به الله. كالمحاسبة على السنن والنوافل كأنها 
فرائض. وذكر التشديد في غير محله والغلظة والخشونة والفظاظة في الدعوة للدين. وذكر سوء الظن 


ان 


بالناس والسقوط في هاوية التكفيرء وهي كلها مظاهر سلوكية لا تتعلق بأصول الدين الا من جانب 
عرضي وبصورة هامشية. ومعلوم أن بذور التطرف والغلو قد بذرت من عهد الخوارج في الجيل 
الأول من صحابة رسول الله اذ أعلن الخوارج عن تكفير الإمام عل بعد قبوله التحكيم. وعهدوا 
الجائرء وشرعية مقاتلته. وهي ظاهرة آخذة في التراجع والانقراض حسب رأي بعض المفكرين من 
رجال الصحوة, من أمثال النفيسي والقرضاوي والغنوثي . ويقول القرضاوي : «إن الجماعات المصرية كان 
يغلب عليها التطرف في سنوات نشأتها الأولى ثم أخذت تنحو نحو الاعتدال والوسطية في سنواتها الأخيرة بفضل كثير من 
المفكرين والدعاة المعتدلين». ويؤكد النفيسي على وجوب «انخراط الصحوة في العمل السياسي والتحرك في ساحته» 
ووجوب التأكيد على البعد الاجتراعي في الإسلام وما يترتب عنه من الانحياز الدائم للجماهير 
المستضعفة المعوزة والمظلومة في أرجاء العالم الاسلامي. من أجل ذلاك يدعو د. شكري فيصل الى 
أن تعلن الحركة الاسلامية دانها لا تتطلع الى سلطة أو حكم, ولا تسابق أصحاب السلطة فإن هدف الصحرة 
ليس الحكم ولكن المجتمع, وليس هدفها النظام بل روح النظام». ويرى الغنوشي أن الحركة الاسلامية «تعترف 
بالشرعية القانونية للدولة على اعتبار انها غتارة من الشعب» ولا تعترف لما بالشرعية الدينية ما دامت لا تحكم 
بالاسلام؛ . 


من الصعب التكهن اليوم بما تؤول اليه ظاهرة التطرف والعنف داخخل الحركة الاسلامية وعلى 
أطرافهاء ولا تزال حوادثها تعصف بالحياة السياسية العربية فتتوالى محاولات الاغتيال للرؤساء والقادة 
يفشل بعضها وينجح بعضها الآخرء وتتكرر المحاكيات الجساعية لأنصار الحركة ويتجدد الحكم 
بالإعدام وتقتيل الجماهير المدنية الآمئة ببعض المدن العربية باسم قانون المجتمع المدني ويعنوان الردع 
لتطرف الحركات الاسلامية . 


5 الخصائص النظرية للصحوة 


انه من الانصاف الاقرار بأن حركة الصحوة الدينية المعاصرة مدينة بزادها من النظريات 
الفكرية لاعلام الاصلاح الاسلامي من أمثال جمال الدين الافغاني ومحمد عبده ومحمد اقبال وابن 
باديس وخير الدين» وأنها م تخرج عن نبج هؤلاء الرواد في ما كان لما ولهم من محاور العناية. ولقد 
اقتفى أعلام الصحوة آثار أولئك المصلحين واقتبسوا من أهدانهم السياسية والثقافية الرامية الى إعادة 
بناء التنظيم السيابي على أساس أحكام الشريعة والى مكافحة المذاهب الطبيعية المادية الآتية من 
الغرب» وأحذوا بآرائهم قِ العودة الى التمسك بالنص ونبذ التعصب المذهبي واتكار البدع وفي 
تحرير الفكر من التقليد والرجوع به الى منابعه الأولى . 

ولعل الطابع المشترك بين المدرسة الاصلاحية ومدرسة الصحوة يكمن في تجديد النظرة وتحديد 
الموقف بالقياس للغرب وللتراث المعتقدي والحضاري وتجاه الواقع العربي الماش في مختلف مظاهره 
الدستورية والسياسية والثقافية والاجتماعية والاقتصادية. 


لان 


أ النظرة الى الغرب 

إذا كانت هاته النظرة مؤسسة على رفض التغريب وعلى استنكار سلوك الاقتداء بالمجتمعات 
الغربية اقتداء يفضي الى الاستلاب وفقدان الذاتية, فإن الموقف لم يبلغ في أدبيات المصلحين ولا أهل 
الصحوة الى حد التطرف ونبذ الحضارة الفكرية الغربية برمتها. بل إنه موقف قائم على التمييز بين 
مبادىء المذهب الطبيعي الجاحد لنزلة الوحي والداعي الى نبذ الايمان والى التحرر من القيود 
الأخلاقية» وبين مكاسب الغرب في باب العلوم الدقيقة والتقنيات التطبيقية وفي ميدان التنظيم 
السيامي والتصرف الاقتصادي والاجتماعي المؤسس على مبادىء الديمقراطية والحرية والعدالة 
الاجتماعية وحرمة الذات البشرية. ولقد كان معظم الرواد المصلحين يدعون الى الاستفادة من هذه 
المكاسب الحضارية الغربية. يقول الغنوثي : «ليس في تنظيهات الغرب الادارية والسياسية وفي علومه الاجتاعية 
ما يمكن أن نحرره من إطاره المادي ونضعه في سياق حضاري اسلامي» وإن الصحوة لمتوافقة مع مدرسة 
المصلحين في الدعوة الى الحذر من المواقف الوجدانية تجاه الحضارة الغربية ومن الافراط في تحقيرها 
ونبذها أو في التعلق بها وفي رغبة الاندماج فيها حتى ولو أنَى ذلك الى الانسلاخ من الانتساب 
الحضاري» كا دعا اليه الفيلسوف زكي نجيب محمود في كتابه شروق من الغرب اذ كتب «الجواب 
الواحد الواضح هو أن نندمج في الغرب اندماجا في تفكيرنا وآداينا وفتوننا وعاداتنا ووجهة نظرنا الى الدئيا. . . الجواب 
الواحد الواضح هو أن تكون مصر قطعة من أورويا كيا أراد لحا اسياعيل. . .2 . 


قد يذهب التأثر بالغرب الى مثل هذا الانتحار الثقانفي» كما بين ذلك الاستاذ مسن اليل في 
كتابه عن ظاهرة اليسار الاسلامي «فهناك التغريب الذي هو ممثابة نفي الذات والتاريخ في مقايل صياغة ذات 
على الشاكلة الغربية. . . إن هذا التأثر بالآخر والتودّد اليه جعل حسن حنفي يستنكف من استعال مصطلحات القرآن 
ليستبدها بألفاظ يقبلها الآخرون» كما استنكف من العودة الى النصوص. لآن الآخرين من غير المسلمين لا يرتضونها) . 
وهل يخرج هذا الرأي عما كتبه جمال الدين الأفغاني قبل مائة وخخسين سنة تقريباً أنه «علمتنا التجارب 
بأن المقلدين من كل أمة المنتحلين أطوار غيرها يكونون فيها منافذ وكوى لتطرق الأعداء اليها وتكون مداركهم مهابط 
الوساوس وتخازن الدسائسء بل ويكونون, بما أفعمت أفئدتهم من تعظيم الذين قلدوهم واحتقار من لم يكن على مثالهم 
شؤماً على أبناء أمتهم يذلونهم ويحقرون أمرهم ويستهينون بجميع أعيالهم. . . ويصير أولئك طلائع لجيوش الغالبين 
وأرباب الغارات يمهدون لهم السبل ويفتحون الأبواب ثم يثبتون أقدامهم ويمكنون سلطتهم» . 

يجنح التفكير الاصلاحي الى الاعتدال في تحديد الموقف من المغرب. خصوصاً بعد أن 
انحسرت مظاهر الاحتلال الاستعماري عن معظم الأقطار العربية وأصبح رجال الصحوة يدعون الى 
الاستفادة من الواقع العالمي بكل مكوناته والى توظيف جميع مكاسب الحضارة الانسانية في تجديد بناء 
المجتمع الاسلامي. ويجذر الغنوشي من تحقير حضارة الغرب فيتساءل «اذا كان الغرب سلسلة من الأخطاء 
فكيف استطاع أن يفرض هيمنته قروناً طويلة على العالم؟». ذلك أن المواقف الوجدانية المفضية الى كراهية 
الغرب أو الى رغبة الفناء في ذاته هي - في نظر الصحوة - مواقف تلفيقية مطبوعة بطابع الاطلاق» 
لا تأخحذ بالتمبيز بين ما يكون في حضارة الغرب جديراً بالاقتباس وما هو جدير بالرفض.ء ولا تجتهد 
في استيانة القيم المعينة على :بضة المجتمع الاسلامي من التي تزيد في تعطيله وتعويقه . لذلك كانت 
الصحوة تدعو الى تجديد الموقف من الحضارة الغربية» وترى أن ذلك يستوجب مراجعة النظرة الى 
بعض معالم التراث الحضاري الاسلامي اذ ان آية الانفصال الكبرى عن الغرب إنما تقاس بمقدار 


ديرا 


الحضور في المعاصرة. ولا ينتكر رجال الصحوة ما أكده رواد الإصلاح قبلهم من أن المجتمع 
الاسلامي ينزل من المعاصرة منزلة هامشية, وأن مشاركته ضعيفة في صنع المستقبل» مستقبله 
الخاص فضل عن مستقبل المجموعة الانسانية» ولا شك في أن ما آلت إليه شؤون هذه المجموعة 
من تزايد الترابط المصيري بين يدي التحديات الكبرى يشكل عامل تأكيد لهذه المنزلة الهامشية, 
ويعمق لدى فئات عريضة في المجتمع العربي مشاعر الاستنقاص ونزعات الفرار من الذاتية» ويحمل 
على الاعتقاد بأن خصائص هذه الذاتية هي المسؤولة وحدها عن المنزلة الوضيعة. لذلك ينعكس 
الموقف تجاه الغرب على الموقف من التراث ويصبح الاسلام علة التخلف في تعاليمه ذاتها وعائقاً عن 
التقدم . وترتبط جدلية الغبضة بوجوب تحوير الاسلام تحويرا عميقا في مراجعه الفكرية بل وحتى 
بالتخلل عنه جملة واحدة كما دعت الى ذلك التيارات الماركسية وقالت بمثله بعض نزعات اليسار 
الاسلامي . 


ب الموقف من التراث 

تحيط بكلمة التراث التباسات عديدة تتعلق بمدلولما ويمدى إطلاقها. وإذا كان لا بدّ للصحوة 
من تحديد فهمها للتراث على غرار ما فعل رجال الاصلاح من قبل» فهل يعني ذلك مراجعة الثوابت 
والأصول من عناصر الاسلام ‏ الدين أم تقتصر المراجعة على الاسلام ‏ التاريخ أو على الاسلام في 
مدلوله الحضاري . ليس من السهل التمييز بين هذه الحقول المعرفية؛ لم في مفهوم الاسلام من 
الشمولية المؤسسة لوحدته الأساسية: وحدة في الموضوعات ووحدة في البناء الفكري وتأليف 
وتكامل بين مقاصد الوحي . وقدياً أثبت إبن رشد فساد النظرة التبعيضية التي لا تشفع عملية 
التحليل للمظاهر بعملية التأليف بين أجزائها. 


ولعل الحركات الاسلامية المعاصرة تنمايز بينها ‏ في ما تتمايز به من الخصائص السلوكية 
والنظرية ‏ بما لها من قابلية التفريق بين عناصر التراث الشابتة وعناصره المتغيرة وبالمقاييس المعتمدة 
لتمييز الأصول من الانتاج الحضاري واجتهاد المسلمين. ويرى د. محمد أحمد خلف الله في تحليله 
لمفهوم الاسلام كأداة توصيف أن الصحوة تخلط بين المفهومين. مفهوٍ الدين المتأتي من الوحي 
دمقدرة بمقدار ما يحقق من مصلحة عامة». فيرى أن الصحوة تعطي للاسلام ‏ المتضارة الحقوق نفسها التي 
تعطيها للدين الصادر عن الحق سبحانه. ويستخلص ثلاثة استنتاجات مهمة من هذا التصنيف» 
أولها دان استخدام القوة في تغيير الأبنية التنظيمية ليس من الاسلام ‏ الدين. .. وقد يكون من الاسلام ‏ الحضارة» 
وأن سبيل الاسلام - الدين الى التغيير هو الجدل بالتي هي أحسن وهو الحوار بالمنكمة والموعظة والاقناععن سبيل 
العقل». والاستنتاج الثاني «ان الخلافة كنظام حكم نظام مدني وليس نظااً دينياً بحال. وقد جاء نتيجة إجتهاد 
الفكر البشري. ويستمد سلطته من الناس. . . ومن حق أهل الاجتهاد أن يدخلوا على هذا النظام من التغييرات ما 
يرون فيه المصلحة». أما الاستنتاج الثالث فيقرر أن «المطلوب من الجماعات الدينية هو ما كان مطلوباً من الأنبياء: 
تبليغ الرسالة ودعوة الناس الى الله بالحكمة والموعظة الحسنة. وأنه ليس من حق الصحوة أن تلزم الناس في عصرنا هذا 
بكل ما جاء عن اجتهادات العقل البشري من تشريعات في باب المعاملات» من حيث ان القضية هنا قضية المصلحة 
العامة التي يقول علياء الأصول فيها: أن المصالح تتغير بتغير الزمان. وهي أساس التشريع؛ وكل تشريع لدقفع ضرر أو 


نان 


لجلب مصلحة لا يكون دافم تكفير بأي حال» . 


هذا ما يبعدنا كثيراً عن موقف عبد القادر عودة القائل بأن الشريعة الاسلامية هي «الأجدر بان 
تكون القانون العام والخاص للبشرية جمعاء» , فهل أن الشريعة نظام جاهز للتطبيق ‏ كا يرى ذلك معظم 
الاخوان في مصر والشام ‏ وانه لا بل من تطوير المجتمع ليصبح قادرا على استساغة الشريعة. 
وتطبيق أحكامها «إذ ان الحلول الاسلامية لا تفيد الا في مجتمع اسلامي» كى) يقول سيد قطبء أم أن الشريعة 
غير جاهزة للتطبيق على ما هي عليه وبما آل اليه المجتمع المعاصر وأننا نحتاج الى تجديد أساسي والى 
فهم اسلامي معاصر والى صياغة سياسية في إطار برنامج سياسي. كما يعترف بذلك الغنوشي . 


ولعل قبول مبدأ النقد الذاي والاتفاق على استئناف الاجتهاد في تمحيص التراث وتنظيره 
بالواقع هو من بين الخصائص الفكرية البارزة لحركة الصحوة الاسلامية تمد به مسعى الرواد 
المصلحين. فكان من مزايا هذا الاجتهاد التخلي عن التعامل المعياري مع التراث والاقلاع عن 
تقليده تقليدا كليا وعن قاعدة الالتزم به من دون تمحيص ولا نقد وقبول حق الاختلاف في ما يجوز 
فيه الاختلاف من دون أن يفضي ذلك الى تكفير المخالف ومن دون أن يصطحب بعقدة تأثيم» كما 
كان الشأن عند الأجيال القريبة الماضية بما أدخلته على العقيدة من يدع التقديس للأضرحة والتوسط 
بالأولياء والالتزام بالطرقية والتمسك يمبدأ التوسل . ولاشك أن التفكير الديني بفضل اجتهادات 
الحركة الاسلامية المعاصرة قد أصبح أكثر وضوحا وأنصع نقاوة في تصور التراث وفي توظيف هذا 
التصور توظيفا سلوكيا يخرج به من ثنائية التقديس والتحقير وينجو به من ضبابية المشالية التجريدية 
التي كانت تخرج بالتراث من مقاييس الزمانية وتنفيه في موطن خيالي بعيدا عن واقع المجتمع 
الاسلامي دحتى لكأن الدعاة المسلمين ينادونه من مكان بعيد». حسب عبارة الغنوشي . بذلك يعود المقياس 
الزماني الى أصول التفكير في التراث وينجو التجذر في المعاصرة ومراعاة الواقع التاريخي من التضارب 
مع هذا التراث ومن تهمة التدكر لقيمته. بل يصبح الفهم الايجابي للمعاصرة حافزا على الايمان 
بوجوب الربط بينها وبين التراث, والا كان الفهم هروبا من الذات ويترا لسند الحضارة. لذلك 
يتساءل الغنوشى : «إن التحدي الخطير هو: هل نستطيع أن نعيش في العالم الحديث محافظين على إسلامنا. وكيف 
نستطيع أن نروض عصرنا وأن نصب ثقافة العصر في اطار الاسلام». ويرى دأن التدين السلفي الاخواني قد اأخذ 
يتراجع لصالح الواقع وتحت ضغطه أي لحساب العقلانية ضد التعامل المثابي والتاريخي مع الاسلام» . 


جَ النظرة الى الواقع 
أولل عقبات النظر الى الواقع هي جحده في ذاته ورذه جملة واحدة. وقد حصل ذلك في تقدير 
بعض الحركات الاسلامية نتيجة لما يقوم عليه التقدير من تنظير الواقع بالنموذج المعياري الطاغي على 
التفكير. فهي نظرة من بصر أقام التراث غشاوة تمنع الأبصار المباشرء وتمنع من إدراك الواقع في 
خصائصه ال موضوعية» مقتصرة على الخصائص السلبية المفقودة وعلى التي لا تتفق مع المقاييس 
المسبقة . فالمجتمع الماني نتيجة لهذا التنظيرء مجتمع كافرء إذ يرضى بالاذعان لحكومة كافرة لا 
تقضي بما أمر الله. والجميع مردود مرفوض في نظر النموذج الاسلامي, وقتال المجتمع الجاهلي 


وتحاربة النظام الكافر واجب شرعي . 


روم 


ومن آيات هذا الرفض للواقع جحده في امكاناته وطاقاته القادرة على التغيير. ومن أجل هذا 
الجحد عمد التفكير التنظيري الى الفرار من هذا الواقع الخاوي وطلب الابتكار الفكري خارج 
الثقافة الإسلامية. ويقول حسن حنفي ‏ في ما أورده محسن اليل : «إننا في غياب البديل الاسلامي الثوري 
انا بالضرورة الى الماركسية لحل قضية العدالة الاجتاعية والى الليبرالية لحل القمع المسلط على شعوبنا وإلى القومية 
لانباء حالة التشرذم والى ديكارت لتأكيد العقلانية». 


معللا ذلك بقوله: «إن الحركة الاسلامية لا تملك برامج وبدائل وهي مكتفية بالعموميات وبالخطاب 
السياسي والأخلاقي الذي يحلل الواقع ولا يدرسه». ويحكم اليسار الاسلامي على السلفية بأنها دقفز على الواقع 
وإلغاء لمفهوم الزمان» : 


والحقيقة أن الحركات الاسلامية لا تتصرف جميعها مع الواقع تصرف إنكار وجحود. ولا تؤاخذه 
دائياً باسم النماذج التاريخية, ولا بعنوان المثالية المستقبلية الحاجبة عن خخصائصه المائلة وعن إمكاناته 
المكنونة» بل تنطلق من الاقرار بالواقع في مجمل حالاته. وتتخذ من التغيير هدفا في ما ترى فيه 
التغيير واجباً. «والواقع لا يجد كاله في ذاته ولا يكتمل بمعزل عن ذاتهه كما يقول محسن الميلي. ولا بدّ للتغيير 
من موذج يراد تحقيقه ومن خصائص معيارية يبتدي بها العمل وتقاس عليها نتائجه. ولقد تردد 
التفكير المعياري في فهم الواقع بين سطوتين اثنتين: سطوة التاريخ الاسلامي في عصوره الزاهية 
وسطوة النموذج الغربي فِ صورته الانتقائية . وكان على الحركة الاسلامية ان تدجي التفكير في الواقع 
الحاضر من هاتين السطوتين فتسلك به سبيلا وسطي » اا مططان ل مئة امقر عق عن ب 
تشذ به في متاهات المستقبل المقطوع سنده المبّت من جذوره. 


يرى الغنوشي أن حاجات الشعب ومطامحه خير مقياس فكري للإحاطة بملامح الواقع في 
خصائصه القائمة وفي خط تطوره المستقبلٍ فيؤكد على وجوب: «أن نربط ربط اقتران بين الاسلام وحاجات 
شعوبنا حتى تستيقن هاته الشعوب أن نضاها من أجل الاسلام هو نصال من أجل آمالها ومطامحها». وهذا ما يدعو 
الى تغيير النظرة تجاه الواقع السياسي والاجتماعي والاقتصادي. ويجعل الاحاطة بهذا الواقع جزءاً من 
مشروع تغييره. 

يمتاز بحث د. عبدالله النفيسي عن «مستقبل الصحوة الاسلامية» باستعراض ملامح الواقع 
المعاصر في مستوى المجموعة البشرية قاطبة على مشارف عام .76٠١‏ والمجتمع الاسلامي جزء مهم 
من هذه المجموعة. يعنيه ما يعنيهاء وعليه نصيبه من أوزار التحديات التي تواجهها. ويعتني الكاتب 
في هذا التوصيف بالاتجاهات الاقتصادية والاجتماعية الكبرى المهيمئة اليوم وغداً على مصير البشرد ية 
قاطبة من مثل نضوب الموارد الطبيعية الكبرى وتلوث البيئة وتفاقم الانفجار السكاني وجغرافية الفقر 
بصورة خاصة ومن تزايد ضغط الحاجيات الاستهلاكية وتطور تقنيات الأسلحة الذرية والكيهاوية 
وامتلاء ترساناتها الكبرى. كما يؤكد النفيسي على ظواهر التوسع المدني في الحواضر الكبرى وتفاقم 
البطالة وتعمق الحوة الفاصلة بين الأغنياء والفقراء» فيتساءل أمام جميع هذه التحديات: «هذا هو العام 
الذي يحيط بنا من الآن وعير المستقبل. فياذا أعدّت له الصحوة الاسلامية». الواقع أنْ الاهتمام بمثل هذه القضايا 
ظاهرة نادرة في أدبيات الحركة الاسلامية الي تركز على البعد المي الأخلاقي» في جغرافيته 


نين 


الإقليمية من ديار الاسلام - كما يلاحظ ذلك النفيسي ويلاحظه الغنوشي وبعض رواد اليسار 
الاسلامي ‏ ويستنتج النفيسي من ملاحظته حول النظرة الى الواقع : ولا أرى مستقبلا للصحرة الإسلامية 
من دون الاسهام بشكل جدي في طرح قضايا المستقبل وحلوطا على ضوء الإسلام وني إطاره». 

واذا كان النفيسي يؤكد على الجانب العالمي من هذه القضايا ويعطي بذلك بعداً انسانياً للدعوة 
الاسلامية يتأكد بصورة خاصة في التجربتين الايرانية والباكستانية» فإن الحركة الاسلامية التونسية 
تنبج الاتجاه عينه في طرح قضايا المستقبل على ضوء الاسلام وفي إطاره ولكن في نطاق المجتمع 
الوطبي. فتنطلق من واقع الشعب التونسي في السبعينات وتعمل على تعميق الفهم بمتطلباته وحاجاته 
وتركز على الجوانب السياسية من هذه الحاجيات. فبعد أن كان الخطاب الايديولوجي للحركة 
التونسية مغرقاً في المثالية مقتصراً على ترديد المسائل الأصولية النيي غذت الحركة الاسلامية منذ ظهور 
الإخوان في مصرء مالت الى الالتزام السيامي وأصبحت تنادي بديمقراطية «مرتبطة بتصورات 
المجتمع ومصالحه والى ضرورة تجذير مطالب الجاهير السياسية والاجتاعية في الحسرية والعدالة: معلنة 
دأن النضال من أجل الاسلام هو نضال من أجل الحرية والعدالة والكرامة والتقدم». بل ذهبت في مراعاة الواقع 
السيامي التونسي الى أبعد من ذلك. فأخذت في الاعتبار تعلق المجتمع بتجربة التعددية السياسية؛ 
وبمارسة الحريات الفردية والجماعية فتركت الحركة التأكيد على قضية الحاكمية على غرار سيد قطب 
والمودودي» وأعلنت أن «الحكم للشعب وأن ليس للحركة أي تحفظ تجاه أي طرف سياسي آخر وأنها تعترف بشيرها 
من الأطراف السياسية الأخرى». مرددة على لسان الغنوشي: وإننا نناضل ضد الوصاية على أبناء شعبنا وعل 
الشعوب الاسلامية جملة» ومن ثم فنحن لا نريد أن نرفع وصاية لنقيم على أنقاضها وصاية أخرى». 

يستخلص بحث د. عبد الباقي الهرماسي أن الحركة الاسلامية في تونس تنتهج سبيل المنظمة 
الجماهيرية وترفض عقلية الإخوان المنشغلة بالمسائل الأخلاقية أكثر من انشغاها بالمسائل الاجتاعية . 


٠‏ منبجية التفكير 
أ- السلفية 


تتردد منبجية التفكير عند أصحاب الصحوة الدينية بين قطبين كبيرين: يمشل أحدهما منج 
النص أو الهج السلفي. ويمثل الثاني منبج العقل أو العقلانية وهو تصنيف لا يخلو من التبسيط 
لظاهرة معقدة ومن الاختزال والتسطيح لبعض مواطن الالتقاء والتقارب بين المنبجين ولا قد يكون 
قائا في منزلة وسطى بين المنزلتين من مراتب التدرج ومن حقول الالتقاء كالمابج المقاصدي للنص» 
ومنيج الاجتهاد على أساس المصلحة المرسلة. ومنيج التأويل المقيد. 

لنترك جانباً المآخذ الموجهة ضد السلفية من جانب اليسار الاسلامي الذي يتهمها بأنها «تفز على 
الواقع والغاء لمفهوم الزمان وانكار لعوامل التغير والتطور في المجتمع وإرادة الوقوف عند نموذج واحد من النباذج الفكرية 
هو تموذج مجتمع الصحابة والسلف الصالح». وأنها تعني الفهم الماضوي الذي يعتبر أولوية الثوابت على 
المتغيرات» وأنها داتخاذ النصّ بديلاً من الواقع». فهذه مآخذ لم تعد تصدق كلها على السلفية في ما 
تفرعت اليه من تيارات وفي ما الحقها من التطورات الباطئة. حتى لقد أصبح من الواجب أن نتساءل 


موم 


عن أي سلفية نتحدث وأياً من أطوارها نعي ؟ 

السلفية؛ في ملامحها الأصلية دعوة تقوم على أولوية النص وتقديمه على العقل. وعلى ترجبح 
حجة النص على حجة التأويل والعقل؛ فهي حينثذ تعني الرجوع الى الكتاب والسئة» على المبسج 
الذي كان عليه السلف الصالح قبل ظهور الخلاف بين المسلمين. وهي تقتفي باسم هذا الممبسج 
النصي محاربة البدع المحدثة والتأويلات المستجدة والعقائد الباطلة» والتحري في الاجتهاد لمعرفة 
حكم الله من الكتاب والسنة. فهي لا ترفض الاجتهاد والقياس من بين أصول الفقه. ولا ينبغي 
لما أن تفعل» ولكنها تنتهج في الاجتهاد باب الصرامة والتضييق. وتأحذ الفكر المجتهد بالالتزام 
ات العصر الزاهي الصحابي من تاريخ الاسلام . فليس الج نبجاً لا زمنياً ولكنه نبج اسع 

ئرء يتجرأ على قرون طويلة مؤلة من التاريخ الاسلامي فيحذفها من التاريخ وينفيها عن 
الاعتبار. وغير صحيح أن المنبج السلفي يقيم النص بديلا من الواقع. فلو صح ذلك لما كانت 
فتاوى ابن تيمية زاخرة بخصائص الواقع » مجتهدة في تشخيصه وتحليله. 

صحيح أن التحري في الاجتهاد قد يفضي الى إغفال جوانب بارزة من خخصائص الواقع وأن 
هذا الاجتهاد قائم على منطق الماثلة واعتبار أن نخير خطوط المستقبل ما كان قريباً من ممائلة النموذج 
الماضي . ولكن السلفية هي في الوقت نفسه نزعة عقلانية تعمل على إزالة الجمود الفكري وتسعى 
لتجميع المسلمين «حول ما هو معلوم من الدين بالضرورة» وتوصي بالتسامح مع المخالف, وترفع 
أخوة الاسلام ووحدة الدين فوق الانتاء المذهبي: وتقدم مفهوم الوحدة والتضامن فوق التعصب 
الطائفي » شعارها: «نتعاون في ما اتفقنا عليه ويعذر بعضنا بعضاً في ما اختلفنا فيه». وقد كان محمد عبده» 
وهو معدود من بين كبار السلفيين المجددين يقول: «إن الدين الاسلامي دين توحيد في العقائد لا دين تفريق 
في القواعد. العقل من أشدّ أعوانه. والنقل من أقوى أركانه». ولم يكن يقول بالتعارض بين العقل والوحي. 
وكانت حركة جمال الدين الأفغاني تقوم على اعتماد العقل في فهم النص وفتح باب الاجتهاد في 
معالجة أوضاع التخلف من تمزق المسلمين ومن غزو ثقاني ومن استبداد سياسي وتأخر علمي . والحق 
أن الطريق طويلة والفجوة واسعة بين السلفية الوهابية أو السنوسية المشتددة في التصلب المفرطة في 
التحري ودفع الشبهات, وبين سلفية الأفغانٍ ومحمد عبده وحسن الينا, والسلفية الوطنية في المغرب 
الأقصى . فقد تطورت النبجية السلفية من مواقعها الأولى تظورا لأيزال معهرا خترنحت يفقيله من 
منبجية التمسك بالنص تمسكاً توقيفياً لا يقبل التأويل الا على أساس أولوية التراث ولا يرى 
الاجتهاد الا تبريراً للنص وتدعياً للنقل . وانتقلت على أيدي الحركات الإخوانية الى منبجية التصرف 
العقلان في مدلولات النص ولى التفاعل مع الواقع وقراءة حساب التطورات الحاصلة في أوضاع 
المجتمع المدني. فتحولت النظرة الى أنظمة الحكم من نظرة عقائدية تقضي بتكفير أصحابها 
لانصرافهم عن تحكيم الشرع الى نظرة سياسية تؤاخذهم بالجوانب السلبية في تعاملهم مع المجتمع 
وتدين فيهم مظاهر الاضطهاد والظلم والاستكانة للغرب. وتحولت النظرة الى الجديد» فلم يعد 
بدعة مردودة ‏ كا كان الشأن مع السلفية الوهابية ‏ وأصبح ظاهرة يجوز «قبوها عندما تقرها المصلحة 
العامة» كما ترى ذلك السلفية «البضوية». وقد كتب في وصفها علال الفامي يقول» في ما أورده د. 
محمد عابد الجابري : «تتدرج السلفية الوطنية المغربية من الباعث الحنبلٍ الذي حرك السلفية الوهابية الى اعتاد عبدأ 


ان 


المصلحة العامة كقنطرة يمرر عبرها ومن نخلالها كل جديدء بما ني ذلك المبادىء الليبرالية الأوروبية من حرية العقيدة 
وحرية التفكير وحق تقرير المصير وحق ننظيم الأحزاب والنقابات» . 

ويرى الجابري أن السلفية الجديدة في المغرب ترفض فكرة لا دينية الدولة» ولكنها بالمقابل لا 
تدعو الى حكومة دينية «ثيوقراطية» بل تقتصر على المناداة بجعل الحكومة الاسلامية حارساً على 
الأخلاق والفضيلة في وسط الأمة. هكذا لم تعد السلفية في ثوها الجديد مناهضة للتحديث ولا 
رافضة لمبدأ التطور التاريخي ء فخرجت من منهجية المقاييس الكلية تتسلط على الواققع وتزنه بموازين 
مذهبية توقيفية متصلبة» فيؤول بها الحكم الى مواقف التطرف والإفراط. ومالت الى منبجية مفتوحة 
تصدر عن النص لا نحالة» وتتحرى في تأويل مقاصده ولكنها تقابله بالواقع في عملية تنظير بين 
الواقع والعقل والوحي » وفقاً لمقتضيات المصلحة؛ ولم يبق التفكير السلفي مقترناً بطابع التطرف ولا 
متصلباً في التمسك باذج الماضي . ولا رافضاً لمنطق الجوار. وهي ترى أن تطور الفكر السلفي ل 
يزال مستمراً في تفاعله مع الواقع وفي تجديد نظرته للتراث وفي توضيح موقفه من الغرب ومن 
تحديات الحضارة المعاصرة. وقد يكون من العسير التكهن بما يؤول إليه هذا التطور في العقدين 
الباقيين من القرن الجاري» بما يتفاقم من تعدد العوامل المساهمة في هذا التطور ويما يتزايد من 
التشابك بين العوامل الذاتية داخل التفكير السلفى والعوامل الخارجية المسلطة عليه من مختلف 
الجوانب الوطنية والأجنبية في شتى مجالات التفاعل. - 


المبحية العقلانية 

هي اعتهاد العقل وتقديمه على النص في فهم القضايا القائمة وهي الأخذ بظواهر النص اذا 
كانت الظواهر واضحة الانطباق والدلالة» والاجتهاد في تأويله واستخراج مقاصده إذا ظهسر 
التضارب بين الوحي والواقع . عندئذ يعمل العقل على الملاءمة بين الطرفين ويسعى الى تجاوز ذلك 
التضارب. تستمد هذه الممبجية من المذهب المعتزلي في ما يقوم عليه من الثقة في قدرة العقل على 
ادراك الكليات كالتوحيد والعدل والخير والثيرء والحسن والقببح ادراكاً تأسيسياً, لا ادراك تصديق 
وفقاً لما قضى الشرع أن يكوق سيا أو قيس أو كرا أو شرا. وقد أقامت المعتزلة شرعية التكليف 
ومسؤولية الانسان على أفعاله على هذه القدرة وأكدت أن الانسان خالق لأفعاله وحر في تصرفه. 
وردت على المذهب الجبري بأن «أفعال العباد حادثة من جبهتهم؛ . 

لا تتميز العقلانية عن السلفية باعتاد العقل» إذ السلفية ‏ كما أسلفنا ‏ تعتمد هي الأخرى 
على العقل وتعول على الاجتهاد وعلى التحري. ولكنها تقيده بالنص وتعطي الأولوية للالتزام 
بالوحي . وما صارت العقلانية مغبجاً متميزاً الا يما أقرته من مبدأ تقديم العقل على النص» 8 
اجتهدت فيه من تأويل معانيه واستخراج مقاصده. وكان السلف يجمع على احلال العقل والاجتهاد 
المرتبة الثالثة بعد القرآن ثم السئةء فخالف المعتزلة هذا الترتيب ونصبوا العقل في مقدمة الأدلة. 
يقول القاضي عيد الجبار في حديثه عن الأدلة الشرعية دأوها العقل لأن به يميز بين الحسن والقبيح » ولأن به 
يعرف أن الكتاب حجة وكذلك السنة والاجماع». وهم يرون أن اعتاد العقل لا يتضارب أصلا مع الشريعة 
اذ دعا الاسلام الى إعمال الرأي في أكثر من آية ومن حديث» واستخدم علاء الحديث في عصر 


يفنا 


السلفية الزاهي طريقة الجرح والتعديل في غربلة أحاديث الرسول وهي طريقة تعتمد تمحيص 
الأخبار ونقد الاسناد وفحص الروايات بمنطق العقل أولاً وبالذات» وأن تفسير آيات القرآن بالعقل 
والرأي مقبول عند السلفية الى جانب تفسيرها بالأثر والنقل. فليس تحكيم العقل خروجاً عن 
النص دائياً بل هو اجتهاد تأصيلي للوحي. يعتمد على مبدأ أسامي في القرآن يقضي بأن خلق الكون 
وإنشاء النواميس الطبيعية وضبط الأحكام ووضع القوانين لم يكن عمل عيثاء من جانب اللهء ولا 
كان باطلا خلفاً ولا لوا يتلهّى به الخالق» بل ان من وراء ذلك غايات مرسومة ومقاصد معينة ولا 
يستقيم فهم القرآن في كنه معانيه الا بإدراك هذه المقاصد وتلك الغايات, ولا تكون تأدية الواجبات 
وتعميق الايمان الا من خلال استبطاها. 


يرى الغنوشي ان الصحوة الاسلامية في تونس هي «ثمرة تمازج وتفاعل لعناصر ثلائة هي 
التدين التقليدي والتدين السلفي الاخواني والتدين العقلاني» ويجعل من مكونات هذا التدين 
العقلاني «إعادة الاعتبار الى المنيج الاعتزالي . . بالقدر المحقق لمطالب الصحوة في التحرر من ظواهر 
النصوص وفق منظومة فكرية محددة كالتوحيد والعدل والانسانية. واعتاد الفهم المقاصدي للاسلام 
مكان التقيد بالنص». ويقول الامام الطاهر بن عاشور في كتاب مقاصد الشريعة الاسلامية: «إن 
أحكام الشريعة الاسلامية منوطة بحكم وعلل راجعة للصلاح العام للمجتمع والأفراد» وأن المقتصد العام للشريعة هو 
حفظ نظام العالم وضبط تصرف الناس فيه على وجه يعصم من التفاسد والتهالك». وقد جر هذا الفهم المقاصدي 
الى تيارين متناقضين وقع كل منهما في الشطط قياساً الى منبج الاعتتدال. وهما تيار الظاهرية التي 
تحمل النصوص عل ظواهرها وتكتفي با معاني الأولى مما تسمح به مقاييس اللغة» فعطلت بذلك ركنا 
من أركان الأصول في التشريع وهو ركن القياس المعتمد على الاجتهاد في التنظير والتأويل أما التيار 
المعاكس فهر تيار الباطنية الاساعيلية الذين أسرفوا في التأويل وذهب بهم الفهم المقاصدي الى اعتبار 
النص رموزا مقصور فهمها على قلة من «العارفين))» «فليس من معنى للتمسك بحرفية القرآن وجب أن يفهم 
على طريق التأويل والمجاز: وللقرآن ظاهر وباطن ويجب أن نخترق الحجب المادية حتى نصل الى أطهر ما يمكن من 
الروحاتية» وذهبوا الى «أن الشعائر الدينية ليست الا للعامة, أما الخاصة قلا يلزمهم العمل باه حسبما أورد أحمد 
أمين من أقواهم في فجر الاسلام. وقد عقد الغزالي كتاباً في الرد على ما في الباطنية من إغراق في 
التجريد ومن تعطيل للشعائر والعبادات ومن ترك لاتخاذ الأسباب . فيرى عسن الميلٍ ف ظاهرة 
اليسار الاسلامي تجديداً للباطنية تصرح بأن «الشريعة جاءت لتحقيق بعض المقاصد العامة ول تهتم بالأشكال 
والوسائل الموصلة الى هذه المقاصد لأن هذه الوسائل متغيرة لا يمكن حصرها من جهة ولأن التجديد. كما يقول حسن 
حنفي؛ هو تطوير للواقع وتطوير الواقع هو ذاته تطوير للتشريع. . . والتعبد في الشريعة هو السعي الحثيث لتحقيق 
مقاصدها العلياء9». ويقرر أصحاب اليسار الاسلامى دأن المقاصد العليا التي جاءت الشريعة لتحقيقها خسة 
وهي على التوالي: الانسانية, العدل الاجتراعي . الحرية السياسية» المبدثية» التقدم المستمر نحو الأفضل». 

إن أهم خصائص منهج العقل في صيغته الباطنية وني تياره اليساري يتعلق بالموقف من 
الوسائل» وبقضية العلاقة بين الغايات والأسباب. ففي حين نرى السلفية تشدد على منطق الوسيلة 
حتى يذهب غلاة الطرقية والمتصوفة الى وضع قانون السلوك التوسلي والى الإغراق في التعلق 


(4) محسن اميل ظاهرة اليسار الاسلامي (قرطاج: مطبعة تونس» ملي ص 160. 


مه 


بالأسباب وفي الرفع من شأنها والتكفير لتركهاء تجنح الباطنية المقاصدية الى اعتبار النوايا أعرق في 
التدين وان الايمان الروحاني أصدق من العبادة بالجوارج ؛ وأن الوسائل التعبدية هي نصيب العامة 
لا من ميزات العارفين. وقد لا يكون ترك الوسائل تعطياك للدين. 


مثل هذا المنبج مغبج ثوري في مرتبة الفكر لا في مرتبة السياسة والسلوك» فليست ثورته على 
سلطان جائر يكفره لتركه الحكم بالدين» ولا على مجتمسع جاهل يذعن لسلطة مارقة. ويستكين 
للملاحدة والمثرفين» بل هي منهج ثوري في وجه العقيدة والأصول التي انبنى عليها التشريع. واذا 
كان علم الأصول يقرر أن أساس التشريع قائم على الكتاب والسنة أولاا بوعل الاجماع ثم على 
القياس والمصلحة المرسلة: فإِن الباطنية قد أعلنت عدم الالتزام بحرفية القرآن» وأن أهل اليسار قد 
عكسوا الترتيب الأساسي فقدموا المصلحة المرسلة ثم سبقوا الاجتهاد والواقع على الاجماع وعلى 
القرآن. ثم أغهم لا يرون من حرج في تعطيل أحكام الكتاب. «فإذا قررنا مثلا إلغاء الملكية الفردية فوسائل 
الانتاج يجب علينا تأويل الأحكام الي يئاقض ظاهرها هذا الاختيار» واذا استحال التأويل وجب تعطيل هذه الأحكام 
وذلك لأن الاختيارات الكبرى هي التي تحدد طبيعة القوانين لا العكس»" . 


كذلك تصبح المصلحة مسيقة على الوحي قابلة للاعتبار في موقع الاستقلال عن الكتاب. 
وذلك ما يناقض الشريعة مناقضة أساسية ويخرج بالتفكير عن مجالات الاجتهاد في الدين. إذ ان 
الشريعة ى] يراها الامام مالك ترمي في مقاصدها الى المحافظة على حمس مصالح أساسية توزعها 
حسب سلم ترتيبي تتدرج من الضروريات الى الخاجيات الى الكماليات» وهي على التوالي الدين 
والنفس والنسل والعقل والمال. فما تعلق من هاته المصالح المرسلة بالضروريات والحاجيات كان 
والاحتجاج فيه حجة وإن لم يعاضدها دليل معين, لأن ذلك مثابة بناء الأحكام على مقاصد الشريعة». أما الكماليات 
فقد اتفق علماء الأصول على أنه هلا يجوز الاحتجاج بها الا أذا عاضدها دليل؛. 


8 - مقاصد الصحوة 


للصحوة مقاصد متعددة على مستوى الفرد وعلى مستوى المجتمع الاسلامي في آفاقه الوطئيية 
السياسية تتصدر سائر ما تعمل ا حركة على تحقيقه, وهي مسخرة لهدف إنشاء الدولة الي تحكم يما 
أنزل الله. وقد رأينا أن الهدف السياسي ليس في نظر الصحوة غاية مطلوبة لذاتهباء واذا كان الدين 
يأمر بتطبيق الشريعة وينعت الذين لا يحكمون بها بنعوت الفاسقين والكافرين والظلمين في آيات 
معروفة من سورة المائدة” . فإن من وراء ذلك مقاصد ترمي الى إنشاء المجتمع الصالح الكفيل 
بعمارة الكون والحقيق بالاستخلاف في الأرضص. وإذا كانت إقامة الدولة الاسلامية على أساس 
حاكمية الله لبناء المجتمع الاسلامي القويم تمثل الهدف الأول من عمل التغيير الذي تتولاه الصحوة 


)2( المصدر نفسه. ص 17 . 
(5) انظر: القرآن الكريم» دسورة المائدة.» الآيات 2.55 55 ولا5. 


ايان 


فإن لها من دون ذلك مقاصد مرحلية قد تبدو أنها في سلوك الإخوان المسلمين في مصر والشام من 
جنس الوسائل الموظفة» وهي تتمثل في المجهود التربوي الذي تتبناه الصحوة على مستوى الأفراد وني 
دائرة فئات طلائعية من المجتمع . 

وقد بينت الأبحاث حول الصحوة أن الحركة الاسلامية تسعى على مستوى الفرد الى تخليص 
فكره من الانبهار بالحضارة المادية الغر بية» والى إعادة الاعتبار في نفسه لتراث الاسلام عقيدة 
وحضارة» كرا تعمل على تقوية نفسه بالتربية الاسلامية وعلى تأهيله بالخصال الاسلامية السامية. 
وهدفها تكوين جيل مسلم صادق الايمان قوي الشكيمة قادر على البوض بأعباء الدعوة ونشر تعاليم 
الاسلام فهل إن هذا العمل التربوي غاية في ذاته ضمن المقصد الأسمى الرامي الى بناء المجتممع 
الاسلامي الرشيد أم أنه وسيلة من وسائل التعبئة والاستنفار. يرى د. محمد أحمد خلف الله. في ما 
اعتمده بحثه من كتابات د. يوسف القرضاوي أن الصحوة لا تزال في حاجة الى استكمال مقومات 
عملها د«وإما تجح الحركة الاسلامية في تحقيق الحل الاسلامي وإقامة المجتمع الاسلامي واستئناف حياة اسلامية اذا 
هي توافر لما أمور ثلاثة»: جيل إسلامي تقوم الحركة على تكوينه ويتميز بالايمان العميق بالرسالة 
وبأخلاق الايمان, وقاعدة جماهيرية اسلامية ورأي عام إسلامي يناصر الفكرة الاسلامية» والتغلب 
على المعوقات داخل الحركة نفسها وخارجها. 


الواقع أن الهدف السياسي مستمد من التفكير الاخمواني من إحدى خصوصيات الاسلام 
البارزة وهي طابع الشمولية حيث لا مجال للتفريق بين الدين وبين السياسة؛ ولا بين المهام الدنيوية 
في الدولة وبين المهام الدينية. ولا وجود في التفكير السياسي الاسلامي لمجتمع ديني منفصل عن 
المجتمع المدني» وليس في موقف الاسلام من العقل ما يبرر انحياز هذا المجتمع المدني الى منطق 
العلانية الذي اتخذته المجتمعات الغربية أساسا لنظامها في وجه الكنيسة. 


على أن بعض الحركات الاسلامية يتوخى طريقة المرحلية لتحقيق مقاصله السياسية» فقد ذكر 
د. محمد عابد الجابري أن «السلفية الوطنية المغربية لا تنادي بتطبيق الشريعة تطبيقاً مباشراً وحرفياء بل تسرى ألا 
يبتعد المسلمون عن القانون المستمد من الشريعة, . . وأن يصبح منظوراً للفقه الاسلامي أصولاً وفروعاً كهادة تشريع 
مدني عام». ولعل هذا الإرجاء يجد له مبررا في المغرب الأقصى الذي يمتاز - ى) يقول الحابري . «بوحدة 
المذهب الست عقيدة وشريعة» وعدم وجود أقليات ديثية)» وجمع الملوك المغاربة بين السلطتين السياسية 
والدينية . . . كل ذلك «قد جعل العلاقة بين السياسة والدين في المغرب علاقة سليمة». 


وتكتسي المرحلية في بحوث أخرى كبحث د. الحبيب الجنحاني عن الشام طابعاً مبدئياً» فلئن 
احتلت قضية الشريعة مكانا بارزا بين مشاغل الحركات الاسلامية والرأي العام في سوريا عندما 
طالب الاخخوان بإعلان الاسلام دين للدولة ولرئيسها وتسجيل ذلك في الدستور» فلقد كان المخوف 
من ذلك التطبيق الفوري خاصة في باب إقامة الحدود عامل اناه من عوامل معادة بعض الفئات 
الاجتماعية للحركة الاسلامية. لذلك تصدى مصطفى السباعى للرد على الخائفين من تطبيق الشريعة 
وإقامة الحدود مشيراً الى قاعدة درء الحدود بالشبهات؛ وهو يرى إمكان تأجيل التطبيق الى حين يتم 
تشييد المجتمع الاسلامي الحقيقي, مجتمع الفضيلة. 


لفن 


إن تأهيل المجتمع بالإيمان والتنظيم ونفي الارتجالٍ وبالتغلب على الأوهام والجهيل؛ وعل 
دواعي الفرقة واختلاف الكلمة وتصدع الجبهة» وجعله قادراً على أن يقرز النخبة الصا حة من أولي 
الأمر ومن أهل الحل والعقد هي ني نظر الحركات الاسلامية من أضمن الوسائل لانشاء مجتمم 
الفضيلة . وهي لذلك قد اتخذت ذلك التأهيل من بين مقاصدها المرحلية الكبرى. وسلكت فيه 
سبيل الجمع بين العمل الاصلاحي والعمل النضالي. 


لاحظ بعض الباحثين غياب عدد من المقاصد المهمة عن سجل أهتمامات الحركة الاسلامية 
وقلة نصيبها من العناية بالقياس الى المقاصد الأخلاقية والسياسية. ويقول الجابري : ولن تنجح 
الجسماعات الاسلامية في تأسيس وجودها وسط الجماهير كقوة محركة للتاريخ الا إذا تبت أهدافاً سياسية واجتماعية 
تستجيب لمطالب الجماهير ومطامحها المادية والمعنوية بصورة يصبح معها الخطاب الديني يحمل مضموتاً اجتماعياً وسياسياً 
معاصراء . ولا ينفصل هذا المضمون قُِ رأيه عن قضايا الحريات الديمقراطية والعدالة الاجتماعية 
والتنظيم العقلاني للاقتصاد والمجتمع والدولة. 

ويلفت النفيسى الانتباه الى «ثغرة خطيرة ينبغى سدها قبل فوات الأوان» تقتضى التأكيد من 
جانب الصحوة على البعد الاجتماعي في الاسلام وما يترتب عنه من وجوب الانحياز الدائم الى 
الجماهير المستضعفة المعوزة والمظلومة في أرجاء العالم | الاسلامي . ويؤكد على أن التناقض بين المجتمع 
الاسلامي وبين الرأسالية من حيث كونها عدواً للاسلام «لم يتضح لكثير من أبناء الصحوة 
الاسلامية», مشدداً على أهمية الحكم العادل مستشهداً بقول ابن تيمية: «إن الله ينصر الدولة العادلة 
ولو كانت كافرة ولا ينصر الدولة الظالمة ولو كانت مؤمنة». 

وبوضح الغنوشي أهمية المقاصد الغائبة في فكر الحركة الاسلامية معترفاً بعدم وجود مشروع 
مجتمعي متسائلاً عن الشريعة هل هي جاهزة للتطبيق في ما يعيشه المجتمع الاسلامي من ظروف 
تبعد به عن ملامح المجتمع الاسلامي القويم قيقول: «لا يزال البناؤون المسلمون يمارسون تيربة المحاولة 
والخطأ في أقضل أحوالهم». ويرى أن الحركة تحتاج الى صياغة سياسية في إطازبرنامئج مكتمل يعين 
على دأن نصب ثقافة العصر في إطار إسلامي فيرى الناس الاسلام مجسداً في نظريات وتطبيقات في الاقتصاد والفن 
والأدب والمسرح. . .» ويقول معترفا: «نحن لم نحدد بعد البرنامج المكتمل الشامل». 

وينحازد. شكري فيصل الى هذه المقاصد الغائبة انحيازاً يرفعها فوق المقاصد السياسية 
ويعطيها الأولوية في سجل الاهتامات» فيدعو الحركة الاسلامية الى أن تعلن أن هدفها ليس الحكم 
ولكن المجتمع ‏ وليس النظام بل روح النظام دوهي لا تتطلع الى سلطة أو تحكم ولا تسابق أصحاب السلطة 
وهي تسعى بذلك الى إزالة كل تناقض مدسوس بينها وبين الحكومات». 

لا تنحصر مقاصد الحركة الاسلامية في المستوى القطري أو الاقليمي» بل ان للصحوة «هماً 
عالميا» حسب عبارة النفيسي . ما دامت تعالج قضايا وتواجه تحديات على مستوى المجموعة البشرية 
لكا يبا بحت وما دامت البلاد الاسلامية لا تنفرد بمستقبل منفصل عن مصير المجتمع 
البشري في تضامن م: منقلبهء ولا تتصرف في منظومة منفصلة من الوسائل المادية والفكرية لانشاء هذا 
المستقبل بمعزل عن جملة الوسائل الفنية والعلمية والسياسية المسخرة على المستوى الكوني. لذلك 
يحذر النفيسي من انعزال الحركة الاسلامية عن الواقع وعن الاشكالية العالمية كما استخرج ملاحها 


لض 


من أبحاث نادي روما. ولذلك يرى الغنوئي ضرورة استيعاب الواقع المحلي والعالمي بكل تطوراته 
وتوظيف كل المكاسب الانسانية في عملية البناء الجديد واستنباط نماذج جديدة للحضارة. وتعتمد 
هذه النظرة العالمية في رأي الغنورشي على أولوية العقل ومحبة الحق والاذعان له وعلى الولاء للفكرة لا 
للشخص ومحبة العلم وعلى اعتماد التخطيط والصدور فيه عن أدوات القياس الكمي المتأصلة في 
الفكر القرآني وعلى قاعدة الحوار وقبول المغايرة من دون تكفيرها. 

وهكذا يقترن الهم العالمي بهم انساني تتأصل جذوره في مبدأً تكريم الانسان ورفع منزلته في 
الفكر القرآني» وفي إنشائه على نفس سوية» وعلى فطرة خير وهذا الانسان هو «الانسان الرسالي» 
المحتاج الى الوحي . يقول محسن الميلي في وصفهء رداً على نظرية اليسار الاسلامي التي تؤاخذ الثقافة 
العربية الاسلامية لخلوها من حضور الانسان الفرد. الانسان ب المصير: «وعندما نقول بالتركيز على 
الانسان والقضية الاجتماعية فإننا لا ندعو الى العلمانية ‏ كما يدعو حسن حنفي وغيره» ولا الى افتكاك السلطة والقرار من 
اللدء اذ ان مثل هذه الدعوة لا تقوم» في نظرناء على فهم صحيح للإنسان ولا على إيمان سليم بالله. وإنما ندعو الى 
انشاء حضارة الانسان ‏ الخليفة. والانسان الخليفة ليس هو الانسان بدون الله وليس هو الانسان في مقابل الله. ولكنه 
الانسان المتخلق بأخلاق الله الأمين على وحيه ورسالته. إنه الانسان ‏ الرسالي»9© , 


ثانياً: مظاهر تطور الحركة الاسلامية 


من الطبيعي أن تتطور حركة غايتها التغيير وأن تختار منهجاً في التفكير وطريقة في السلوك 
تلائم بين الهدف وبين الواقع. ولقد تطورت الصحوة داخل كل الحركات الاسلامية تطوراً ملحوظاً 
بحكم تغير الأحوال الوطنية داخل كل قطر وبحكم تجدد أجيال القيادات السياسية وتدوع المفاهيم 
المعتمدة ٠‏ وبحكم صروف التعامل بين الصحوة ة وبين العوامل الخار.جية في ما للحركة من علاقات 
مع الانظمة الحاكمة ومع الأحزاب السياسية والتيارات الفكرية. فيا كانت آراء د. عبد الله النفيسي 
حول البعد العالمي للصحوة لتظهر في عناصر تحليلها إلا بعد نشر أبحاث نادي روما في الستينات 
حول الاشكالية العالمية» وما كانت مظاهر السلوك لتنتقل الى التصلب والشدة لولا نجاح ثورة 
الخميني في إيران» وما كانت الحركة الاسلامية لتسلك مسلكها الجديد في الاتجاه الديمقراطي الا 
عقب الاعلان عن التعددية الحزبية في تونس. . . ومن جدلية الصحوة أن تتفاعل مع عوامل البيئة 
الفكرية والسياسية بحكم ما هي أجل يا من لطم امود الفكري وساعية اليه من تحقيق التغيير. 
وقد أسلفنا أن الحركة الاسلامية تستمد العديد من خخصائصها الفكرية من المدرسة التي قامت 
على أيدي جمال الدين الأفغاني وحمد اقبال ومحمد عبده وإبن باديس وغيرهم . ثم تطورت الصحوة 
انطلاقاً من هذا الرصيد الفكري وامتداداً للتجديد نفسه وال مراجعة على خط التفكير الديني وسنده 
الموصول بفكر ابن تيمية. ويجوز اعتبار خط التطور ينطلق من بداية القرن ويستمر على امتداد هذه 
الفثرة من المعاصرة » وقد تعاقبت عليه وتوارثت فيه النضال ثلاثة أجيال تقريباً من قيادات الصحوة» 
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دض 


فساهمت بأقساط متزايدة في ما شهده المجتمع الاسلامي العربي من أحداث متفاوتة الأهمية. وكانت 
هذه المساهمة من آيات الدلالةعى حضور الحركة الاسلامية قٍِ المعاصرة وعلى دورها في صنع التاريخ 
العربي المعاصر وأخذ يد المبادرة في أحدائه. وما كان حصورا منهلا عل رجال الصحوة ا 
المجتمع الاسلامي, بما لاقاه اولئك الرواد من صئوف الامتحان والابتلاء من جانب الأنظمة العربية» 
وبما هر المجتمع المسلم في ضميره الحيّ من العنف والحيرة وفي نسق حياته من الصراعات الداخخلية 
على مستوى الفئات الطلائعية مثل الشباب الطلابي والنخب القيادية والخركات العمالية . ولا حاجة 
للتذكير بما شهدته العديد من البلدان العربية من هذه الصراعات السياسية والفتن الاجتماعية» وبما 

لا يزال يشهده ه لبنان. فلئن احتلفت مظاهرها وتباينت درجاتها من الشدة والشمول فهي جميعها دليل 

لايزال نابضاً بالحياة على أن الصحوة في حالة اخترار متفاقم ' وأن التركيبة الاجتماعية يتواصل غليانها 

في المرجل» وأن المستقبل العربي لا يمكن إلا أن يكون مغايراً للأوضاع الحاضرة في هذا العقد الثامن 

من القرن العشرين الميلادي؛ مثلما تشهد أوضاعنا المعاشة بأن حاضرنا مغاير لماضينا القريب مغايرة 
قد لا تكون بذورها مزروعة من قبل في ما عرفه هذا الماضي من تيارات . 

تطورت الصحوة الدينية تطوراً ذاتياً بحكم عوامل داخلية في تكوينها وني تفكير أصحابها. 
وشهدت محولا آخر راجعاً الى عوامل خارجية تتمثل في علاقتها مع الأنظمة الحساكمة ومع الاحزاب 
والتيارات السياسية والاجتاعية القائمة. وهي بدورها عامل تغيير لأوضاع المجتمع العربي قاطبة. 
ولا يجري ذلك التطور ولا هذا التغيير على نسق واحد ولا بوتائر متشابهة من وطن عرب لآخرء بل 
قد تغوص في السرية دهرا من الزمن ثم تنقلق ذات صباح دفعة واحدة مع نبأ اغتيال ملك أو رئيس 
أو مع بر انتفاض مدينة أو جهة برمتها. فاذا بالاعلام العربي وغير العربي أمام حدث طارىء ما 
كانت بوادره في الحسبان. وإن في أحداث مكة وحلب ودمشق وفي اغتياللاات الرياض والقاهرة , وفي 
انقلاب السودان وفي محاولات الكويت شواهد متزامنة وأدلة بارزة على ما يعتمل في مخبر المجتمع 
العربي من معادلات المستقبل. وأن في سائر الحواضر العربية محاولات غيرها محجوبة عن التسرب 
والانتشار تتردد بين الخير الظنن والعلم اليقين. ولكنها دليل على أن «تجربة المحاولة والخطأ» حسب 
عبارة الغنوشي تجربة شاملة للوطن العربي عموماً. وما من شك في أن تطور الحركة الاسلامية اكتبى 
أهمية خاصة في بعض التجارب الكبرى مثل التجربة الايرانية أو التجرية السودانية. . 
قامت على أيدي رجال الصحوة ثورة شعبية في ايران اكتسحت نظماً شاغاً كان يحتفل منذ 

بضع سنين مضت برور الفي سنة على قيامه» وكان يمثل أكبر قوة عسكرية وأضمن حليف في منطقة 
الشرق الأوسط لأكبر دولة في العالم» ويزهو على سائر دول الاقليم بما حققه من آيات التحديث ومن 
أسباب التنظيم والقوة . فاذا مبذا الصرح الراسي ينبار في ايام قلائل على أيدي رجل شيخ وراءه فئة 
قليلة مؤمنة ‏ جرت الى الثورة شعياً بأسره هبٌ كالطوفان يدك الصرح ويقوضص البئيان» وينئىء دولة 
الاسلام. يقول الغنوشي : «أن ثورة ايران هي ثورة الاسلام ضد الاستبداد والقهر والتبعية والاستغلال. إنها ثورة 
المستضعفين ضد الطغيان السياسي والاستغلال الاقتصادي». ومهم| يكن من أمر هذه الحركة العارمة في ما 
انقلبت اليه احوانها بسبب حريها مع العراق» وفي ما آلت أليه من مشروعها الحضاري الأول» فإنها 
تبقى بالنظرة الموضوعية التاريخية حركة انقلاب شعبية قامت باسم الاسلام ونجحت في تغيير أوضاع 


ذف 


سياسية واجتاعية عريقة» وهي قد غدت في تطور الحركة الاسلامية عامل استقطاب سيامي, تقيم 
الدليل على ان نجاح مشروع الدولة الاسلامية أمر ممكن. وان اختصار الطريق أليه بالثورة الشعبية 
قايل للتحقيق وان العنف الديني قادر على أن ينتصر على العنف الرسمي . كذلك اكتسيت الثورة 
الايرانية في خط التطور الذي شهدته الصحوة طابعاً تأسيسياً تجدد لوسيلة العنف شرعية متميزة 
وتؤيد نبج الاخوان في مصر وسوريا في تعويلهم على الفريضة الغائبة» فريضة الجهاد. وقد أصبحت 
في الآن نفسه لدى الحكومات العربية وانصارها من العلاء المؤيدين ولدى المتشبشين بنموذج الحداثة 
الغربية» بمثابة فراع الطير تزيد في النوف من مشروع الصحوة وتستقرىء المثشل الايراني للتكهن بم 
سينقلب اليه المجتمع المدني في مصرء وتونس وفي الجزائر والخليج . لو قيض الله لكل شاه حمينيا ب 
يتتصر عليه. ذلك ما يجعل بعض الحركات الاسلامية في حرج من التجربة الايرانية» لا تملك أن 
شاب هذا الاعجاب كثير من جوانب التحفظ على السلبيات المتكاثرة. ولا هي قادرة أن تتبرأ من 

وأنه من آ آيات ٠‏ التطور اللي حفٌ بنجاح ار الاسلامية : في إيران ما | يذكره التارييخ الحديث 
الاسلامية في الأريعينات 5 في إيران ع رما معاً برناعجاً للتعاون والتنسيق - الدولة الاسلامية وتأييدها 

من الجميع في أي مكان تقوم فيه» حسما اورده الغنوشى في دراسة عن الثورة الايرانية . 


نسق التطور 


قد تكون استبانة نسق مطرد للتطور في ما ينتاب الصحوة الاسلامية محاولة سابقة لأوانها 
وضرباً من التعجل في استخلاص النتائج من تجربة لا تفتأ تسير وتتعطل وتقفز وتنتكس» تغطي 
حركات متعددة لا نقدر أن نجزم ا الى أهداف واحدة؛ وتجري في بيئات اجتماعية 
تدل الابحاث على أنها تشترك في خصائص وتفترق في أخحرى. . وإدراك أن الفكر يغامر هنا في 
حقول الفرضيات » وكثيراً ما تكون الفرضيات كحقول الرمال الغائرة لا يستقيم فيها السير ولا 

قاعدة لبناءء إن هي الا محاولة لتأطير الأفكار ولاستقراء الواقع » نفترض منها لهذا التطور 
نسقاً متهاسكاً يي في اثنين من مجالات الصحوةء مجال الفكر مضمونا ومفبيجاء ثم مضمون السلوك 
وجدلية الوسائل. 


إن قراءة عاجلة لواقع الصحوة في تجاريها القطرية للنصف الثاني من هذا القرن تجيز رسم 
ثلاثة خطوط كبرى لنسق التطور على مستوى الفكر: أولها خط التدرج من السلفية الى العقلانية؛ 
وثانيها خط التفاعل مع الواقع تفاعل استساغة وتحسيب. وثالثها خط تصنيف الأهداف وترتيب 
الأولويات. 2000 السلوك فالمحاولة تسعى الى استبانة نسق للتطور في ما للصحوة من 
علاقة بأنظمة الحكم من جهة أولى» ومن صلة بالمجتمع وتقويم له من جهة ثانية» ويجر ذلك في مرتبة 
ثالثة الى التساؤل عن جدلية الوسائل هل قد شملها التطور وهل جرى هذا التطور على خط مشترك 


نض 


لا مناص قبل هذا وذاك من الاشارة الى ما نعنيه بالتطور دفعاً لكل لبس واجتناباً للأحكام 
المعيارية. المدلول المتعارف هو انتقال ظاهرة ما من حال سابقة الى أخرى لاحقة في اتجاه طردي 
ينتقل مها من حال الى حال أحسن منها. وإني أخشى من التنازع حول نعت الحسن هذا في أي 
سجل من سجلات التقويم نرتب مدلوله في سجل القيم الاخلاقية ام في سجل الفاعلية 
السياسية أم في سجل المكاسب الاجتماعية أم في سجل الماثلة لنموذج الغرب. ليس هذا جدلا 
نظرياء وإنما هو من واقع الصحوة قد تنازع رجاها في شأنه دهرا طويلا ولا يزالون. نحاول الابتعاد 
عن هذه المزالق ونكتفي بالاشارة الى «ان معادلة التطوره ‏ كما وصفها الغنوشي ‏ «تتضمن بالضرورة عملية 
الاحتفاظ بمكاسب الماضي وعملية تجاوز» هذه المكاسب. فالتطور عملية تحوير للعناصر القائمة أو عملية 
إضافة اليها وليس عملية محو أو إجهاض لهذا الموجود الحي. ويكون التطور متدرجاً إذا كان نصيب 
الجديد المضاف يمثل مقادير قليلة أو تحويرات جزئية قياساً الى الرصيد السابق, ويصبح التطور ثورياً 
انقلابياً اذا هو جعل نصيب الجديد يطغى على نصيب القديم» وأخيرا لا يجوز تشبيه التطور بعملية 
إضافة فيزيائية للاجرام كإضافة الزيت الى الماء يتعايشان في الاناء الواحد منفصلين بل إن التطور 
أشبه بالعملية الكيميائية التي تتمازج فيها الأجرام تمازج تغيير يفضي الى إنشاء تركيبة جديدة. 

أ نسق التطور في مجال الفكر 
)١(‏ من السلفية الى العقلانية 
لا نريد أن نرجع الى السلفية الطرقية» فهي. وإن كانت لا تزال ماثلة في التدين التقليدي لبعض 

فئات المجتمع الاسلامي خصوصا في المناطق الصحراوية, لم تعد مرجعا فكريا عند الحركة 
الاسلامية» بما دأبت عليه الصحوة من تطهير الدين من البدع التي أحدثتها الطرقية ومن نبذ مبدأ 
الوساطة بين العبد والخالق» وتصحيح مظاهر التخلف والشرك في ال مارسات الدينية» وفقا للمبدأ 
الاسامبى الذي تعتمله السلفية من حصر الاعتهاد على الكتاب والسئة مطهرين من كل التصرفات 
المذهبية . ولقد كان للوهابية دور كبير في تطهير السلفية من شبهات الطرقية وفي تأكيد الاعتماد على 
الأصلين الثابتين من القرآن والحديث دون سواهها. 

نستطيع بصورة تقريبية أن نلمس في تطور السلفية هجا عريضاً مشةكاً ينطلق من السلفية 
الطرقية ويصل الى الوهابية ثم يبلغ مرحلة السلفية الاصلاحية وينتهي مؤقتأ الى سلفية نبضوية 
مجددة. ويعني هذا الخط التاريخي التدرج بالمميج الفكري من المرحلة التوفيقية يتمسك فيها التدين 
بسلوك القدامى وبأفكارهم حتى ولو كانت مزيجا من أصول وبدع, الى مرحلة أصولية تطهيرية يقف 
فيها الاجتهاد على النص ويتصامم عن كل المتغيرات التي طرأت في اجتباعية التديّن على الثوابت 
القارة» ويقتطع من الواقع التاريخي فترات مختارة ناصعة ويسكت عما سواها. ثم يصل التدرج الى 
سلفية إصلاحية مفتوحة تتمسك بالنص ولا تنفي الاجتهادء تقدس الوحي ولا تعطل الرأي؛ تعمل 
على استمداد الشرع من «اصوله من دون تعصب لما جد ف التاريخ ومن دون تحامل عليهو. تحترم 


نهنا 


المذاهب ولكتها تحرص ألا «يصبح المذهب بدي من الاسلام» كما يقول الغنوشي . تؤمن بأولوية 
النص» ولكنها لا ترى في تقدمه على العقل عامل كبت للعقل ولا تموذجاً مسلطاً على الواقع يطمسه 
ومخرسه. ولكنه إطار فكري مفتوح للاجتهاد قابل للتأويل في مقاصده ومعين على التصرف في الواقع 
وحل معضلاته. ويتقدم التدرج في تطور السلفية في العقود القليلة الماضية فيصل بها الى 0 
جديدة تصبح فيها حركة فكرية اجتهادية تسعى الى النص بهموم المجتمع الاسلامي وبتحديات 
الماصرة فتسائله وتطلب منه المحل. تقدس العقل وتؤمن بواسع قدرته من دون أن يكون ذلك 
التقديس نفيا لمنزلة الوحى ولا هذا الايمان انكارا لحدود الادراك. ولو جاز اختزال نعت للسلفية 
الجديدة لقلنا انها سلفية الحيرة المؤمنة. فهل تتغلب الخيرة أم يتعزز الايمان. الجسواب عن ذلك من 
أمر الغيب. 

قريب من هذا الخط تطور السلفية في المغرب كبا وصفها بحث د. الجابري : «لقد تطورت 
الحركة الاسلامية في المغرب من سلفية تقليدية وهابية الطابع تبناها العرش قبل الحماية كأيديولوجية دينية في مقاومته 
لتمردات الطرقيين وثوراتهم الى سلفية مناضلة كونت الجيل الأول من رجال الحركة الوطنية وقدمت هم الأساس الفكري 
العربي لتطلعاتهم الغبضوية التحديثية وتحولت السلفية الى حركة وطنية تدعو الى التحديث. حركة وطنية سلفية الاطار 
ليبرالية المضمون» وهى تعتير أن الجديد ليس بدعة وهو جدير بالقبول إذا اتفق مع مقاييس المصلحة 
العامة كأخذ هذه السلفية بمبدا المرحلية في تطبيق الشريعة ولا تدعو الى دولة دينية «ثيوقراطية). 

تقوم الحركة الاسلامية في تونس على تمازج بين التدين التقليدي الشعبي والتدين السلفي 
الأخواني والتدين المجدد العقلاني» وقد يجوز افتراض ان خخط التطور يسير بهذه الحركة الى تغليب 
مقومات التدين العقلاني على العنصرين الآخرين. يظهر ذلك في ما تجنح اليه الحركة من تطعيم 
التدين بمكاسب التراث العقلاني الاسلامي وخاصة من مبادىء المنهج الاعتزالي الداعي الى التحرر 
من ظواهر النص والى الأخذ بالتأويل المقاصدي لاستبانة الشرعية المنطقية لأحكام التنزيل. كما يظهر 
في الدعوة الى إعادة الاعتبار لرواد المدرسة الاصلاحية من أمثال الافغاني وعبده وإقبال بعد أن 
عمدت حركات الاخوان في مصر وني سوريا الى استنقاص شأنهم وحصر دورهم في الجهد التربوي 
الأخلاقي دون السعي العملي المغير للواقع. ويرى الحرماسي ان التدين السلفي الاخمواني في تونس 
قد أخذ «يتطور لصالح الواقع وتحت ضغطه أي لفائدة العقلانية ضد التعامل امثالي والتاريخي مع الاسلام». 

(؟) خط التفاعل مع الواقع 


ا موقف من الواقع ميدان بارز بين ميادين تطور الفكر في الحركات الإسلامية. ونستطيع » بقدر 
وافر من التعميم أن ننسب إلى السلفية الأصولية قسطأ كبيراً من التصامم عن الواقع ومن التحفظ 
عليه؛ ومن الانكار لما يطرأ عليه من عوامل التغيير. فالسلفية لا تنكر الواقع في ذاته» بل تنكره في ما 
يطرأ عليه من عوامل التغيير وفي ما يؤول إليه من مراتب الصيرورة. وهي تقتطع من هذا الواقع 
شرائح تصطفيها وتخلع عليها قيمة متازة» فتتمخذ منها نموذجاً معيارياً ومرجعاً في القياس» وصلتها 
بالواقع الغث والسمين صلة تقويم. لا تملك إلا أن تحبذ أو تستدكرء وليست صلة قبول وتأويل» 
ل ثم تحاول أن تفهم. وني الطرف المقابل من خط التطور يقف تيار اليسار 
الإسلامي فيؤاخد السلفية يموقف الححود ويقول على لسان حسن حنفي : «لقد كانت معظم الحركات 


لكل 


الاصلاحية القديمة حركات سلفية تحافظ على القديم أكثر مما تبغي من تحليل الواقع . وقد كان الواقعم جزءاً من القديم». 
ولذلك يذهب التيار التقدمي إلى تقديم الواقع على النص وإلى رفض النماذج المختارة» وإلى اعتبار 
وان الواقع هو الأصل والعقل هو الأساسء ولا سلطان إلا للعقل ولا سلطة إلا لضرورة الواقع الذي نعيش فيه». 

تطورت نظرة السلفية إلى الواقع الاجتماعي في ما يخضع له من سنة التغيير. وما تدور نظرية 
المصلحة المرسلة إلا على 0 الواقع في ما تركه الشرع من شؤون المجتمع ومن مستجدات 
الواقع مفتوحاً للتدبر والاجتهاد. ولكن هذا التطور لم يبلغ إلى منزلة الاستكانة للواقع وإلى تقديسه 
وإلى اللهث وراء المتغيرات المتعاقبة من دون التمسك بالمراجع الثابتة والقيم المعيارية؛ وإن بين منزلة 
التقديس وإنكار الناذج الثابتة وبين منزلة الجحود والمثالية التاريخية منزلة توفيقية وسطى تيل الحركة 
الإسلامية إلى انتهاجها وتعمل على التأليف بين الواقع والوحي وإلى توزيع الأدوار بين المتير 
والثابت. يقول الغنوشى : «ان عقل المسلم ليس آلة تسجيل للوحي أو للواقع» وإنا هو يتوسط العلاقة بينهراء فهو 
يدرس الواقع ومتطلباته ويدرس الوحي وتشريعاته ويسعى إلى صياغة نظرية وطريقة تطبيقية يتلاءم فيها الواقعم 
والوحي» . 

تشترك معظم الحركات الإسلامية في هذا التوجه إلى الاتعاظ الفكري بالواقع وإلى احتسابه 

وتوظيفه في السلوك. وهي قد أخذت تنظر إلى المجتمع الإسلامي في شمولية متطلباته الفكرية 
والسياسية وفي واقع حاجياته الاجتاعية والاقتصادية بعد أن كانت عنايتها محصورة في الجوانب 
الثقافية الأخلاقية وني قضايا الحكم ومؤسساته. ولقد كان للصراع الفكري بين الاخوان المسلمين في 
سوريا وبين اليسار السوري ضلع كبير في التفات الحركة الإسلامية إلى قضايا العدالة الاجتاعية 
ومشاكل التنظيم الاقتصادي بعد أن كانت عنايتهم منصبة على المشكلة السياسية الرامية إلى انشاء 
دولة الشريعة. وتتضح بلورة الرؤية الاقتصادية في برنامج الجبهة الإسلامية ‏ الاشتراكية في سوريا في 
ما تطالب به الجبهة من اعطاء الأولوية للضروريات على الككاليات» ومراعاة حاجات الفئات الفقيرة 
والضرب على أيدي العابثشين بأموال الدولة» ومن سن قانون التقشف وتعميم نظام الضان 
الاجتماعي وإقرار حق المواطن في التعليم والعلاج المجاني. ونتج عن هذا التطور الفكري توجه 
اشتراكي اسلامي اهتم فيه مصطفى السباعي بقضية العدالة الاجتماعية: وعالج مفهوم الملكية في ما 
رسمه لها الشرع من وظيفة اجتتاعية ترتبط دائياً بمبدأ صيانة مصلحة المجتمع . 


ولقد كان لهذا الاتعاظ بالواقع دور كبير في تطور المفاهيم لدى الحركة الإسلامية في تونس» 
فهي لم تقلع عن العناية بقضية الحكم. وعمدت إلى ربط علاقات التعاون بينها وبين حركة الاخوان 
في السودان على عهد النظام السابق لما نجحت الحركة السودانية في ادخال تطبيقات من الشريعة في 
نظام الحكم وهي قد أبدت اعجابها العلني بالشورة الشعبية في ايران» لما حققته من إقامة دولة 
إسلامية . إلا أن الحركة التونسية أدخلت على تفكيرها السيامي عناصر اجتهادية جريئة ما أحسب إلا 
أنها نتيجة للتفاعل الايجابي بين الاتجاه الإسلامي وبين ملامح الواقع التونسبي والعربي. فهي تعلن أن 
مقاصد الحكم لا يمكن إلا أن تكون في إشعاع الحرية وبسط 0 وإرساء الديمقراطية, وإن 
شرعيته لا يمكن إلا أن تكون مستمدة من الشعب» وهي ترفض أن تنضّب وصياً على هذا الشعب 
ولا ناد للاسلام وحتكراً للتحدث باسمه. وتقبل أن تحتكم إلى الشعب في نطاق مؤسسات نيابية 


خض 


منتخبة انتخاباً ديمقراطياً. وهي تعمل على إنشاء حزب سيامبي؛ مضمون الشرعية القانونية» يقدم 
برتامجه للرأي العام وتتنافس في الساحة السياسية مع بقية القوى السياسية الوطنية» وتقبل التعايش 
هعم الأحزاب السياسية الأخرى حتى ولو كانت ماركسية» وترضى بالمغايرة أياً كان لونهاء وهي لا تقول 
بتكفير النظام ولا بجاهلية الشعبء وتعترف للنظام بالشرعية القانونية ولا تعترف له بالشرعية الدينية. 


() خط تصنيف الأهداف وترتيب الأولويات 

م يزل مشروع إقامة الدولة الإسلامية لترشيد المجتمع الإسلامي وانتشاله من جاهلية القرن 
العشرين عدر لدى الحركات الإسلامية في مقدمة الأهداف المرسومة. مهيمناً عليها جميعاً. 

ولقد اقترن هذا الحدف في بداية القرن بالرغبة في إعادة نظام الخلافة بعد أن تم الغاؤهاء 
وتعلق ببذا الهدف النظام الملكي المصري وأيدته في ذلك حركة الاخوان المسلمين بزعامة حسن 
البناء ىا تعلقت به الحركات الإسلامية في الشام والجزيرة العربية. وحتى بعض الأنظمة الاستعيارية 
الغربية قد اتخذت منه نقطة ارتكاز لتحويل مشاغل الشعوب العربية عن مقاصد الوحدة وأسباب 
العبضة. ولئن كان بعث الخلافة قد خرج اليوم من حقول الاستهداف ونفضت معظم الحركات 
الإسلامية أيديها من السعي إلى تحقيقه. فلا يزال الجهل قائماً حول نظام الخلافة هل هو نظام ديني لا 
بد من العمل على إحيائه باعتباره واجباً شرعياء أم هو نظام مدني حصل باجتهاد المسلمين الأوائل» 
ثم لم يلبث أن زاغ به التصرف الواقعي وشذت به التطورات على امتداد التاريخ الإسلامي » ونزلت 
به المارسات الآموية والعباسية والفاطمية والعثمانية وغيرها إلى نظام ملكي امبراطوري يستمد من 
التراث الفارسي أو الفرعوتي أو الروماني أكثر مما يعتمد تعاليم الإسلام. يقول د. محمد أحمد خحلف 
الله في بحثه: «الخلافة نظام مدني وليست نظاماً دينياً بحال من الأحوال من حيث ان هذا النظام قد جاء نتيجة 
اجتهاد الفكر البشري في سقيفة قِس بن ساعدة. . . وما دام الأصل في نظام الخلافة هو الاجتهاد فإن من حق أهل 
الاجتهاد أن يدخلو على هذا النظام ما يرون فيه المصلحة». ويستخلص الباحث من ذلك أن صيغة الحكم 
«ليس فيها الزام ديني وينبغي ان تعتمد حرية العقل في اختيار نظام الحكم المناسب للمسار التاريخي». 

وصواء سمينا نظام الحكم الإسلامي حلافة ونظرنا إليه في اتصال سنده بحكم النبوة أم أطلقنا 
عليه اسماٌ غيره كدولة الشريعة أو دولة الاسلام ‏ كما وقع في ايران أو في السودان فإن الهدف يبقى 
تحكيم التنزيل ف شؤون الحياة الدنيا وتصريف مصالح المجتمع المدني وفقاً لأحكام النص لا بحسب 
القوانين الوضعية باعتبار دأن الشريعة الاسلامية هي الأجدر بأن تكون القانون العام والخاص للبشرية 
جمعاء» ]ا ذكر ذلك خلف الله عن تفكير عبد القادر عودة في ما رامه من عمليات التنظير بين 
الشريعة الإسلامية وبين التشريعات الوضعية. فعودة يرى أن «الجماعة هي التي تصنع القانون» أما 
الشريعة فهي الي تصنع الجماعة أفراداً صالحين ودولة مثالية وعالاً مثالياً . 

إن إقامة حاكمية الشريعة كانت ولا تزال منظوراً أليها كوسيلة فذة وكشرط واجب في خدمة 
هدف أسمى مقدم عليها هو انشاء المجتمع الإسلامي أو اعادة تأسيسه. كما يقول الغنوششي. وما 
دامت الوسيلة ضرورية لا بديل منها لتحقيق الحدف المقصود فقد ارتقت إلى المنزلة الأولى فى تصنيف 
أهداف الخركة الإسلاميةء ونحن بإزاء قضية أصلية لا تقتصر على إحكام المدطق التي تفي بأن 


يكن 


يكون مالا بدّ منه لتحقيق هدف مطلوبء لا بدّ من تحقيقه في ذاته أولاً. فالحكم بما أنزل الله 
واجب شرعي يز الايمان من الكفر والصدق من النفاق والرشد من الفسوق. وإقامة حاكمية الشرع 
فريضة مؤكدة. . وهي بهذا الاعتبار غاية مطلوبة لذاتها استكمالا لواجبات التعبد واتماما لطاعة 
الخالق. أما أن يكون انشاء الدولة الإسلامية وتحكيم الشريعة مطلوباً لتقويم المجتمع واصلاح شأن 
المسلمين فذلك ما يخرج به في نظر بعض رجال الصحوة» عن ميدان الفريضة المتأكدة والهدف 
المطلوب لذاته وينزل به إلى ميدان الوسيلة المقدمة اليومء وقد يبلغ التفكير الانساني غداً إلى استنباط 
نموذج مجتمعي يعول فيه على وسيلة غيرها. ذلك ما جعل جماعة اليسار الإسلامي تعلن أنها تبتخغي 
انشاء مجتمع إسلامي ولا تريد انشاء «المجتمع الإسلامي», نازلة بمقصدها عن عرش النموذج الأزلي 
الصالح لكل زمان ومكان, رافضة فكرة الحاكمية لله» باعتبارها دعوة إلى «صبغ السياسة بالصبخة 
الديئية) داعية إلى إقامة الدولة العلمانية» ى) فعل محمد عنارة في كتابه عن الإسلام والسلطة الدينية 
حيث يقول: «إذا كانت العلمانية في أوروبا موقفاً ضد دينهم كما فسرته الكنيسة. فهي عندنا الحقيقة المعبرة عن ثقاء 
الموقف الإسلامي في هذا الموضوع. . . فمسيحية أوروبا حاربت العل|نية لأنها ضدها أما إسلامنا فهو علياني. ..» 
ويستتخلص من ذلك أن «مصطلح العلمانية لا يمثل عدواناً على ديننا بل على العكسء عثل العودة بديننا الحنيف إلى 
موقفه الأصيل». وعلى العكس من هذا الموقف المتطرف يكاد يجمع أصحاب الحركة الإسلامية على أن 
العلمانية بضاعة مستوردة قد تقبل في مجتمع نصراني ولكنها لا تجد قبولاً عاماً في مجتمع إسلامي أبداً 
وأن «الدعوة إلى العلمانية بين المسلمين معناها الالحاد والمروق من الاسلام» وكان قبول العلانية أساساً للحكم بدلاً من 
الشريعة الإسلامية ردة صريحة عن دين الآمة الذي رضيه الله لحاء ورضيته لنفسها والذي فرض عليها أن تحكم بما أنزل 
اللهع©"© , 

إن إقامة دولة الإسلام هدف ثابت عند معظم الحركات الإسلامية وهي هدف صريح مياشر 
يهيمن على نشاطها ويطبع علاقاتها بالأنظمة الحاكمة بطابع المنافسة والريبة إن لم يكن بطابع العداوة 
والتصادم» وقد يكون عند بعض الحركات هدفأ مقصودا على مراحل» ومرجثا تحقيقه إلى حون إما 
لاستحالة التحقيق في الأمد القريب بسبب التفاوت الكبير في ميزان القوى بين الحركات الإسلامية 
وبين الأنظمة» وهو ما يذهب اليه د. محمد خلف الله فيرتب الهدف من بين المقاصد الخيالية, وإما 
أن تتعلل الحركات الإسلامية في إرجائها بأن الهدف لا يمكن طلبه بمعزل عن حالة المجتمع 
الإسلامي وما به من أوضاع التخلف والانحلال والتبعية» ولا يوفر ذلك كله البيئة الاجتراعية المواتية 
لتطبيق الشريعة. فلا بد من تقديم السعي إلى اصلاح المجتمع على السعي إلى تحكيم الشريعة. على 
كل فالهدف باق» وتختلف المواقف منه في درجات الالزام وني زمانية التحقيق. ولكن المسلم المعاصر 
يبقى صاحب مقصد سياسي» يؤمن بأن الاسلام دين ودولة . يقول النفيسي : «يتصور البعض أن المسلم 
المعاصر هو انسان بدون مههات سياسية وأن واجبات المسلم المعاصر مؤجلة إلى حين قيام الحكم الإسلامي وان يكتفي 
بالفرجة على التطورات التي تمر بها الدساتير الوضعية والمؤسسات القائمة». 

فهل يرضى رجال السلفية بالجلوس على الربوة بعيداً عن دنيا الأوحال والرذيلة معتصمين 
بالماضي ‏ مسقطين قيم هذا الماضي الانتقائي على المستقبل المأمول, وقد أقعدهم عن السعي الشعور 


0( القرضاوي, الصحوة الاسلامية بين الجحود والتطرف, ص ؟١١1.‏ 


ض 


بالعجز أمام إشكالية الواقع المعاصر وما بين أوضاعه من ترابط: فلايمكن أن تغير جزءاً منه من دون 
أن تمس سائر أجزاء الميكل. وهل إلى اقامة الدولة الإسلامية من سبيل بدون تغيير القيم المهيمنة 
على السلوك وعلى المفاهيم السائدة في المجتمع الإسلامي بجميع فثاته حتى يصبح قادرا على استساغة 
الشريعة؛ راضياً بالاحتكام اليها؟ وهل ان دولة يثرب أنزلت من السماء في يوم أو في سنةء جاهزة 
مستكملة الخصائص؟ وإذا كان ترشيد المجتمع شرطا واجبا لاقامة الدولة الإسلامية فيا هي سبيل 
ذلك الترشيد إذا كان القرآن في صف وكان السلطان في صف غيره؟ وأي قوة تقدر أن تحرج 
المجتمع الإسلامي من جهالته غير قوة الدولة إذ دان الله يزع بالسلطان ما لا يزع بالقرآن»؟ وهل يتكفل 
السلطان بهذا الواجب ورجال الحكم فيه لا يعمر قلوبهم الايمان ولا تحفز سلوكهم التقوى ولا ترمي 
مساعيهم إلى الاصلاح؟ «وليسوا في نظر الشباب المسلم إلا أدوات في أيدي الصهيونية والصليبية العاللمية أو 
الشيوعية الدولية» تحركهم من وراء أستار فيتحركون. وتخوفهم من الانتفاضة الإسلامية الفتية فيخافون» ثم تدفعهم 
لضربها فيندقعون»9" . 

انقسمت الحركات الإسلامية في خط تصئيف الآهداف إلى فريقين يمثل كل منهها مرحلة من 
مراحل السعى إلى هدف إقامة الدولة الإسلامية: فريق المتصلبين الذين جربوا الوسائل الوسيطة على 
مستوى التعامل مع الأنظمة الحاكمة وعلى مستوى السعي لاصلاح المجتمع بالوعظ والارشاد. 
وفريق المعتدلين الذين لا يزالون يؤمنون بجدوى الحوار مع الأنظمة ومع القوى السياسية المخالفة 
ويقرأون حسابه للواقع؛ ويثقون في قدرة الانسان على التغيير وفي كفاءة الشعب لانشاء المستقبل؛ 
وأن مدار هذا الاختلاف في تصنيف الأهداف بين المتصلبين وبين المعتدلين هو في اختيار الوسائل 
الملائمة والمدى الزمنى الواجب لتحقيق هدف بناء الدولة الإسلامية. يرى المتصلبون أن الجهاد هو 
الوسيلة الباقية بعد أن فشلت سائر الوسائل وآن التغيير لم يبق منوطاً باصلاح الأوضاع. بل لا بد 
من إعادة تأسيسها مادام زمام الحكم قد انفلت من أيدي المؤمنين ومادام الحكم فقد الشرعية 
الدينية. وهو في أغلب الحالات فاقد للشرعية السياسية أيضا. وقد ذهب هذا المذهب المتصلب 
الاخوان المسلمون في مصر والشام واستقر عندهم مثل هذا اليقين بعد أن جربوا الوسائل الشرعية 
وحاولوا المشاركة في الحياة السياسية ورضوا بقوانين اللعبة وجنحوا الى التغيير بالحسنى ودععوا الناس 
حكاماً وتحكومين بالحكمة والموعظة الحسنة. فل) لم يجدوا ردأ سوى الرفض وتلفيق التهم وتسليط 
أنواع العقاب والتنكيل جنحوا الى العمل السري ودخلوا دوامة العنف. 


أما المعتدلون فهم يميلون الى العمل الاجتراعي الطويل الرامي الى تأهيل الأفراد والجماعات 
بالتربية الاسلامية وبالتقويم الاخلاقي. وهم يسعون الى غايتين متلازمتين: غاية نطلق عليها نعت 
الحزبية رمي الى كسب الانصار وشحذ العزائم والى اعداد العدة لاتصال حبل الدعوة وللمضى 
على الدرب النضالي من أجل إقامة الدولة الاسلامية, أما الغاية الأخرى فهي من جنس تربوي 
أخلاقي تسعى الى تأهيل المجتمع في أعرض قاعدته الشعبية ليتقبل الدعوة ويؤيد الهدف ويستسيغ 


(4) المصدر نفسه. 


كار 


الاجتراعية والسياسية العامة 0 انشغالاً بهموم 0 ا في الحرية 20 والعدالة 
الاجتاعية والاقتصادية. ويتضح من هذا الخط الحرص على أن يكون التغيير حصيلة يجهود جماعي لا 
حصيلة السعي من القلة المناضلة, ذلك أضمن ألا يكون التغيير طفرة عابرة ولا فرة قصيرة ة العمر. 
ولعل من وراء هذا الاختيار إيماناً بالانسان وئقة ف قدرته عل اختيار الأصلح وعلى صنع مستقبله 
ب - نسق التطور على مستوى السلوك 

للمظاهر السلوكية ضروب من العلاقات بالمراجع الفكرية. أبسطها وأقريها للمعقول أن 
السلوك نتيجة التدبر وحصيلة أعمال الفكر وأنه يترجم عن اختيارات فكرية سابقة» وأن العمل 
لاحق للتدبر في الترتيب المنطقي والزمني. ولصيق به ومنفك لأحكامه . ولكن الواقع يشهد بأن ذلك 
ترتيب نظري نادر التطبيق» وأن الرابطة بين العمل والسلوك وبين العقل والتدبرء أعقد من هذا 


الخط القويم باكترا ها ولق السعي والعمل على الفكر بسبب مبادرة طائشة أو بحكم رد الفعل 
على مكيدة طارئة أو لمجرد الدفاع عن الكيان. 


السؤال المتبادر في حق مظاهر السلوك عند الحركات الاسلامية هو التالي: هل ان السلوك 
اختيار ذاتي مقصود اليه في حرية. وهل هو مبادرة من القيادات الاسلامية دائياً أم انه في بعض 
حالاته البارزة رد فعل واجب عن مبادرة نخارجية . المبرر لهذا السؤال هو الافتراق الملحوظ بين نسق 
التطور للمقاصد الفكرية والمضامين العقلية وبين نسقه في خطوط السلوك» فإنك لتلمس في النسق 
الأول خط مطرداً أو يكاد يكون؛ يتطور بالتفكير من السلفية الى العقلانية» وينتقل بالمضامين 
والمقاصد على خط التوسع والتصنيف من المقاصد السياسية الدستورية ومن التربية الأخلاقية الى 
المقاصد الاجتاعية والاقتصادية وترى المظاهر السلوكية بخلاف هذا لا تتطور على مثل هذا النسق 
المطرد بل تخضع في كثير من الحالات» لا في جميعها. الى نسق داري يتردد بين ضروب من الشأن 
في التعامل مع النظام وني الصلة بالمجتمع» ويحاول أن ينيج سبيلا قويمة في الاختيار بين الوسائل 
المواتية » 5 لايلبث أن يقع في الانتكاس على أعقابه» راجعاً الى استعال ما ' قد عقد الاختيار 
على تركه. كوسيلة العنف مثلاء إن لا أرى الحركات الاسلامية تلجاً اليها دائياً عن قرار مبيت» 
وتختارها عن قصد مسبق. بل كثيراً ما ترغم على الركون إليها إرغاماً. 

)١(‏ العلاقة بأنظمة الحكم 

تحتل هذه العلاقة المكان البارز في نسق السلوك الذي تنتهجه الحركات الاسلامية جميعهاء 
بحكم منزلة الصدارة التي تمتاز بها قضية الحكم من بين مضامين الاهتهام» كا رأينا ذلك سابقاً. وقد 
غدت هذه العلاقة بوبنا معتمداً في تقويم الحركات الاسلامية, يحكم لما أوعليهاداخحل 
المجتمعات العربية وخارجها بحسب نوعية الصلة بينها وبين الأنظمة القائمة» وما تتخذه في التعامل 
معها من مواقف. فإذا انحصرت المواقف في جدلية الرفض والتكفير للأنظمة الحاكمة» وكانت 


فسن 


المقاصد المطلوبة هى تغيير هذه الأنظمة» فمن الطبيعي أن تكون العلاقة مطبوعة بالتصادم حيثاً 
وبالمهادنة أحياناً أخرى على خط لولبي يحتد يوماً ويلين أياماً ليعود الى الاحتدام من جديد. وتقوم 
مثل هذه العلاقة التنافرية على تنظير القوى لا على تنظير الآراء» وعلى اختزال الحوار وتغليب جوانب 
الريبة والجذر. ولا يصلح عامل الزمن اللا للتربص واتمام الاستعداد للإطاحة بالطرف المقابل . 
ليست البادرة دائياً من جانب الحركة الاسلامية في قيام علاقات الصراع والتصادم. بل قبد 
تكون الأنظمة هى صاحبة المبادرة في الغالب. تتصدى لمقاومة الحركات الاسلامية باسم الحفاظ على 
الأمن العام وصيانة العرش أو النظام الجمهوري أو بعنوان الدفاع عن المكاسب الوطنية أو الذود عن 
اللحمة الاجتماعية أو صون حرمة الوطن من التدحلات الأجنبية. وقد لا تتورع بعض الحكومات 
. العربية عن المجاهرة بحرصها على عزل الدين عن الشؤون المدنية وبواجب الأخذ بأسباب التحديث 
والنبضة القاضية بوجوب هذا التفريق المستمد من منطق الدين النصراني. . . وقد لا يكون من فائدة 
سوى للتحري التاريخي في تحقيق مسؤولية المبادرة هل هي راجعة الى الأنظمة أم الى الحركات 
الاسلامية في تصديع البناء الاجتماعي . المهم أن نسجل وجود هذا الصدع في جميع الأقطار العسربية 
على فترات مختلفة من العقود القريبة في تاريخ هذا القرن. وقد تولد عن ذلك الصراع ما لا يزال 
يتتجدد من آيات النضال والقمع ومن مظاهر الارهاب والارهاب المضاد. ومن صئوف التعذيب 
والبطش والاجرام والاستشهاد, ما لا نستطيع ان نقطع بأن حلقاته قد انتهت وان زمانه قد ول . 


ولا ينفك نسق العلاقة بين الحركات الاسلامية وبين أنظمة الحكم يجري على خط دائري يتبع 
الفعل فيه رد الفعل ويدعو هذا الرد الى رد مقابل» ويتولد عن هذا أو ذاك اتصال سند العنف. 
وتباعد فجر الحوار. فهل ينتهي الحظ وتتكسر الحلقة؛ فتنقلب العلاقة الى حقول التعامل بالحسنى 
والحوار بالحكمة والتعاون على الاصلاح والتصالح على الخير والتناصر لإقامة العدل وبسط الحرية 
والأمن. ومتى تضع الحرب أوزارها في بعض البلدان وتنقلب الحدنة الهشة في بلدان أخرى سلما 
مقبولاء متى تغلق المحاكم أبوابها الخصوصية وتنفتح على مصراعيها أبواب السجون وزنزانات 
الإهانة, فتفك من عقال الكبت والطمس والتهميش عقول الآللاف من الكفاءات ف الوطن العربي. 
فتنبيري العزائم المغلولة والطاقات الملجمة للابتكار والابداع في إنشاء المستقبلات البديلة. كما تصبو 
الى ذلك النخب المعتدلة في الحكومات والحركات الاسلامية . 


ليست الاختيارات السلوكية» ولا يمكن ان تكون. مبادرة أحادية من جانب منفرد. فانك اذا 
صفعت المسلم على خده الايمن لا يجوز أن ترتقب منه أن يقبل عليك بخده الأيسرء عماللا بأخملاق 
الايمان كا هي الحال في التدين النصراني؛ إنما الاختيارات السلوكية حصيلة التفاعل المتشعب بين 
القوى الموجودة داخل أجهزة النظام وفي البيئة السياسية؛ وعلى صعيد التنظيمات العمالية وفي 
اجامعات الطلابية وعلى مستوى وسائل الاعلام» فاذا كان الحوار أساساً للتعامل بين هذه القوى 
حوارا صريحا وكان السعي صادقا للأخذ بتشريك جميع القوى الحية في إنشاء المستقبل وكانت الثقة 
في المقاصد وي الكفاءة منطلق التعامل داخخل المجتمعء فمن المرتقب أن تكون الاختيارات السلوكية 
أقرب الى الرشد وأدعى الى الاطمئنان» وأنسب توافقا مع شرف الاهداف. 


فض 


الواقع أن منطق القوة والرفض لا يزال مهيمناً اليوم على العلاقة بين معظم الخركات 
الاسلامية 0 الأنظمة الحاكمة, وأن العنف لا يزال السلاح المفضل بدلا من الحوار. واذا كان 
ينشأ توجه الى السلم في بعض الحالات مثل المغرب وتونس» فمن العسير ان نستيين هل هو سلم 
دائم أم هدنة الى أجل معلوم ) بل قد يأتي من المبادرات» من هذا الجانب أو من ذاك أو من كليههما 
نغاء ما يقطع حبل التهادن ويفسد منطق الحوارء ويعيد للصراع حدتهء كما نرى ذلك يتجدد اليوم 
في عدة بلدان وكا ينذر ان يتتجدد غداً في بلدان اخرى. يجب الا نغفل عن دور العوامل الخارجية 
و «تكييف» هذه العلاقة السلوكية بين الأنظمة والحركة. فقد تحدئنا عن الثورة الايرانية وما لما من 

ثير تحفزي على بعض الحركات الاسلامية الى جانب تأثيرها «التفزيعي» على معظم ا 

0 وان لتجرية السودان في السنوات الأخيرة الماضية دورها على مستوى التحفيز والتفزيع 
ويظهر ان كفة التفزيع والاستتكار قد تغليت اليوم بعد الذي اقترفه النظام السوداني من 59 
باسم الاسلام» وبعد الذي تردى فيه هذا النظام من مصير. 

على أن نظرة الحكومات العربية والجانب الكبير من النخب السياسية الى التجربتين الايرانية 
والسودانية متأثرة بدرجة كبيرة بما تبثه عنه| وسائل الاعلام الغربية من مادة اخبارية وبما تنفثه بشأنهما 
من تعاليق وفقاً لأحكام الايديولوجيات العصرية ولصالح الغرب. وعلى سبيل المثال فان ما يبرز 
اليوم من أحكام لدى النخب العربية في الكثير من الأوطان العربية في حق التجربة الايرانية تغلب 
عليه قضية الحجاب أو (التشادور) ى| تكاد تنحصر أحكامنا على التجربة السودانية في قضية إقامة 
الحدود خصوصاً في قطع يد السارق. ونحن الى جانب ذلك لا نأبه الا قليلاً بما أنجزته الحسركتان 
الاسلاميتان في الميادين الاجتماعية والافائية والمالية وغيرها؛ إذ أن مصادر الاعلام المزودة بالمادة 
الاعلامية والعاملة على تكييف الآراء على أساس انتقاء هذه المادة لا تخرج مقاصدها عن تبشيع 
التجربتين وعن تقديم صورة معينة عن الاسلام المؤسس لثل هذه التجارب . 

نستخلص من ذلك ان تطور السلوك في العلاقة بين الحكومات العربية وبين الحركات 
الاسلامية يحتاج في ما يحتاج له الى تصويب النظرة وتجديد الاعتبار لحصيلة بعض التجارب 
الاسلامية المعاصرة والى تنويع مصادر الاعلام المعتمدة ف استقاء المعلومات وفي بناء التقويم المهيمن 
على السلوك ليتحرر تقوينا للواقع عن تأثير وسائل الاعلام الغربية. وما تنفرد به هذه الوسائل من 
دور اعلامي لا يتميز في مادته ولا في منبجه عن التكييف الايديولوجي ولا عن التوجيه الثقاني. 
ويصعب تطوير العلاقات السلوكية من دون تضحيع المعلومات عن الواقع ويدون بناء الرأي على 
الثقة في مصادر الاعلام صدقاً وموضوعية ة وتجرداً. 


(5) الصلة بالمجتمع 

يرجح أن الصلة بين الحركات الإسلامية وبين المجتمعات العربية تسلك في تطورها نسقاً 
مطرداً خرج مها من مواقف الرفقضص والتكفير القائمة عل تغليب الجوانب السلبية في الاعتبار والمفضية 
إلى التصلب والتطرف وإلى رفض الواقع الاجتماعي في خصائصه المعاشة» وينتقل بهذه الصلة إلى 


يفف 


عاولة التفهم لما في المجتمع الواقعي من شرائح متميزة وما بين فئاته من صراعات داخلية» وما بين 
قوى الثبات والمحافظة وبين قوى التغيير والتحديث من نزاعات سياسية واقتصادية وثقافية. 
بعض» وكان سلوك الرفض والتصلب قائ) على تعميم الموقف تجاه شريحة التغريب والاستلاب 
واطلاقه على سائر كات المجتمع باعتبار ما تتصف به وتتشارك فيه من استكانة لأنظمة الحكم ومن 
سكوت عما في طبقات المترفين المتغربين من منكر. 

الجديد في تطور نسق التعامل مع المجتمع هو بروز مفهوم الشعب والجمهور والخروج من 
التعميم إلى الشمولية الاجتماعية . فالمجتمع هو الشعب من فوق الفقفات المحدودة من الفقهاء 
والمثقفين الرسميين الموالين للحكم» ومن دون النخب الغربية المتشبعة بالايديولوجيات المستوردة. 
ومن وراء أصحاب النفوذ وذوي الحاه وفئات المترفين وأهل الثراء. والمجتمع هو الشعب لا في شموله 
العددي فحسب ولا في بنائه التأليفي فقط. بل وأيضا في ما يعانيه السواد الأعظم من صنوف 
الحرمان والكبت ومن ألوان القهر والتعسف وني ما يطمح اليه من حرية وكرامة ومن عسدل ومساواة 
ومن ديمقراطية سياسية ورغد اقتصادي . 

ادن يجيا أن نجاح الثورة الايرانية مسؤول وحده عن هذا الانفتاح على الجماهير الشعبية 
في تعامل الحركات الاسلامية مع المجتمع العرربي. وأن هذه الحركة كانت نخبوية رجعية قبل قيام 
الخميني ثم تغذت بفلسفة الدعوة الشيعية في الانحياز الى المستضعفين في الأرض وفي الانتصار 
للمظلومين ضد الطغاة» فأصبحت ترفع شعارات الثورة «الشعبوية؛ كما يطيب لبعض الاجتماعيين 
نحته من تعبير» وجنحت الى نزعة ديمقراطية مستعارة. أعتقد أن خط التعامل بين اللحركة الاسلامية 
وبين المجتمع قد سار الى هذا الانفتاح على الجماهير سيراً طبيعياً من ذات تطوره في مجال المضامين 
الفكرية؛ كانفتاح السلفية الأصولية على الحركات الوطنية في المغرب وسوريا وني مصر والجزائسر 
وتونس» وما شمل هذه السلفية من تطور في تجاه العقلانية. إن ما يجوز ان نصطلح عليه باسم 
النزعة الديمقراطية في تعامل الصحوة مع المجتمع لا يمكن أن يكون حصيلة عامل واحد طارىء 
الحدوث؛ خارجي المأق كالثورة الايرانية. فقد سبقت هذه الثورة تجارب شعبية أخرى كالثورة 
التركية نجحت في تغيير الأوضاع الاجتماعية والسياسية من الأساس» وم يكن ها في تطور الحركة 
الاسلامية مفعول بارز. لعل القول الأنسب هو ان نجاح التججربة الايرانية لعب في حقل تعامل 
الحركة الاسلامية مع المجتمع ومع الأنظمة دور بعض العقاقير الكيميائية التي لا تدخل في المعادلة 
بين العقاقير المتفاعلة ولكن وجودها ضروري لحصول التفاعل. 

أصبحت الصحوة تنظر الى الشعب في مجموع خصائصه الثايتة والمتغسيرة » وتقوم بتحليل 
عناصره لتميز بين ما يجب أن تقيم بينها وبينه من علاقة تناصر وتعاون كالشباب الطلابي والحركات 
العمالية وبعض الأحزاب السياسية. وبين ما لا يجوز الا ان تهادنه الى حين. كموالي النظام وفكات 
المترفين. أما الفئات الضالة من المتنكرين للدين المبشرين بحضارة الغرب المادية الالحادية فهى لا 
تتوانى عن التشهير بهم وإعلان العداوة لهم . مشل هذا التصنيف في التعامل يظهر حرص الحركة 


نا 


الاسلامية على تحقيق المزيد من الفاعلية في السلوك» ورغبتها في الاقلاع عن تجمارب المحاولة 
والاحباط التي طبعت سعيها الى اليوم . 


(6) جدلية الوسائل 


رأينا أن العناية بالوسائل من منطلق المبدأ القرآني في اقتران الايمان بالعمل. هى من السهات 
التي تميز الحركات الاسلامية عن السلفية الأصولية ورأينا أن قصر الجهد في الدعوة الى الحق من دون 
تعزيزه بالسعي هو من المآخذ التي يوجهها الاخوان المسلمون في مصر وسوريا ضد رواد المذهعب 
الاصلاحي » فالعناية بالوسائل هي في ذاتها شاهد على تطور الحركة الاخوانية بالقياس الى اشيكات 
السابقة» وعلى ما يحدوها من ارادة التغيير وإنشاء المستقبل البديل. جميع ا حركات متفقة على تسخير 
الوسائل الواجبة في سبيل هذا المشروع المستقبلٍ ومجتهدة جميعاً في 0 الأسباب انطلاقاً من مبدا 
الشريعة الآمر باتخاذ الأسباب مع التسليم نأنا لا تكفي وحدها لتحقيق الغاية المطلوبة» وأن من 
ورائها ومن فوقها إرادة الخالق تسخر هاته الأسباب وتهيمن عل النتيجة» فتجعل بين الغايات 
والاسيات رابطة انسجام تحكم في الاختيار. فلا يجوز طلب الغاية الشريفة إلا بوسائل سليمة 

نظيفة. وليس أبعد عن منطق الإسلام من استقلالية الأسباب ومن انتصاب الفاعلية مقياساً مهيمناً 

في لقعي بين الوسائل المستعملة. يقول حسن الميلي : «ان ني الإسلام غايات, ولكن هناك ضوابط 
وأخلاقيات ووسائل عملية كبرى تضمن تحقيق هذه المقاصد بطريقة تتكامل فيها ولا تتعارض. فالغاية السامية لا نتوصل 
اليها بوسائل غير شريفة» وليس من باب المصلحة ان نفعل كل ما نريد للوصول الى غاية. فما عند الله لا ينال بالمعاصي 
والمحرمات. والغاية تبقى صالحة وسامية طلما كانت وسيلة بلوغها مستقيمة. فإذا انحرفت الوسيلة انحرفت الغايةع”", 
من أجل ذلك كانت جميع الحركات الإسلامية حريصة على تدعيم الوسائل المختارة بشرعية أخلاقية 
دينية تصونها من الخدش والطعن . 

يرى د. أحمد خلف الله أن الحركات الإسلامية تلجاً إلى أربعة اصناف من وسائل الدعوة 
وهى الوعظ والارشاد: والخدمات الاجتماعية والقرارات الحكومية والجهاد. وهي وسائل نظيفة بعيدة 
عن كل خدش باستثناء الوسيلة الرابعة, وسيلة الجهاد. فلا جدال في طابع الخير الذي تتسم به 
سبيل الوعظ والارشاد المتوجهة الى روح المؤمن ومداركه. فهي وسيلة متوافقة مع المبدأ القرآني 
القاضي بأن تكون الدعوة إلى سبيل الله 56 والموعظة الحسنة وأن يكون الجدال بالتي هي أحسن 
كيا تعتمد من جانب آخر على الترابط السببي المتين في الفكر القرآني بين تغيير ما بالمجتمع وبين تغبير 
ما بالنفس . ثم هي من جانب أخلاقي وسيلة تستمد من تحسين الظن بالانسان ومن الثقة في النفس 
التي سوّاها الخالق وجعلها قادرة قدرة ذاتية على التمييز بين الخير والشر وبين التقوى والفجور ويتصل 
هذا بالنظرية المعتزلية القائلة بأن الخير والشر من الكليات التى يقدر العقل على ادراكها دونما توقف 
على الشرع في ما يقضي بتحسينه أو بتقبيحه. 

أما الخدمات الاجتماعية فهي أيضاً وثيقة الصلة باخير لما يحفزها من مبدأ التعاون على المرحمة 


. 1١7 الميليء ظاهرة اليسار الاسلامي» ص‎ )٠١( 


مضنا 


والاغاثة ويلا تسعى فيه من أعيال البر بمصلحة الفئات الاجتاعية الضعيفة كالأرامل وا الأيتام و 0 اء 
والمرنمى والمعوزين. . . والقرارات الحكومية والقوانين الرسمية هي ثالث الوسائل المعول عليها من 
جانب بعض الحركات الإسلامية» وهي تجمع إلى شرعية القانون في ما تقوم عليه من التوافق بين 
مرامي الحركة وبين السياسات الرسمية» شرعية دينية مستمدة من واجب الطاعة لأولي الأمر إذا هم 
نهجوا سبيل الاسلام ول يشذوا عن أحكام الشريعة. ولقد عولت جميع الحركات الإسلامية على 
وسيلتي الوعظ والارشاد والخدمات الاجتماعية. وحاولت حركة الاخوان في مصر ثم في سوريا 
التعويل على الوسيلة الثالثة. وسيلة القوانين الرسمية وسعت إلى المشاركة في الحياة السياسية الوطنية 
وترشحت إلى الانتسخابات النيابية . 


عمدت الحركات الإسلامية إلى تقويم حصيلة هذه الوسائل الثلاث. فوجدتها حصيلة هزيلة 
لا تتناسب مع ضخامة التغيير المنشود. ورأت أن نصف قرن من الجحهد المبذول لتغيير ما في نفس 
الانسان بغية تغيير أوضاع المجتمع هو سبيل طويلة وتجربة بطيئة لم تتنضح حصيلتها على امتداد 
جيلين من العمل الاصلاحي . واتضح ان «أداة الوعظ والارشاد أداة غير كافية لتحقيق الأهداف» وأن تغيير 
الجماعات بتبديل مفاهيمها وقيمها وتقاليدها وقوانينها أمر فوق قدرة الوعظ» ‏ كم| يقول خخلف الله وأن أداة 
الخدمات الاجتماعية «ذات مفعول جزئي». محصوره» واتضح عضوم «عجز الحاكمين عن تغيير المجتمع 
بالقرارات والقوانين» حتى ولو عقدوا العزم على ذلك واخلصوا السعي لتحقيقه . 


بقيت الوسيلة الرابعة» وسيلة الانقلابات العسكرية وتغيير المنكر بالقوة. فإن الذي يدعو إلى 
اللجوء اليها عاملان أساسيان أولما فشل الوسائل النظيفة لتحقيق الغاية المنشودة وثانيهها حاجة 
الحركة الإسلامية إلى «قوة عسكرية تحميها من بطش الطغاة من الحاكمين». وترى حركة الاخوان في 
مصر وسوريا «أن القوة أضمن طريق لاحقاق الحق» وأن «الجهاد لاقامة الحكم الإسلامي فريضة 
على المسلمين» ولكنها فريضة غائبة؛ حدية المنطق. محاطة بالشكوك في شرعيتها الدينية. خطيرة 
العواقب السياسية والاجتماعية. إذ هل يجوز قتال المسلمين واكراه الانسان على الدين» وقد نبى 
الوإسلام عن هذا الاكراهء وقضى الرسول بحفظ دم الانسان ما دام قد أدى الشهادة. لا 0 
الحركات الإسلامية في ضيق من أمرها تجاه وسيلة القوة والعنف. وهي قليلاًما تستعمل في حقها 
كلمة الجهاد. ولا تزال في حرج من مغامرة تعرضها للاستنكار من جانب شرائح عريضة من 
المجتمع. زيادة على ما تجلبه من الاضطهاد والقمع لاتباعها من جانب السلطة. لذلك تصبح القوة 
في نظر سيد قطب مصنفة الى دقوة لمواجهة المجتمع الجاهلي: قوة الاعتقاد وقوة البناء النفسي وقوة التنظيم السماعي 
وفوة الصمود والتصدي». وذلك ما دعا د. يوسف القرضاوي إلى وضع هذه الوسائل كلها قِ الميزان 
وإلى التأليف بينها في جدلية مفتوحة تجعل الفاعلية متوقفة على الوعي والعزم . ف «تحقيق الحل الإسلامي 
المنشود. . . لا يمكن أن يتم بالقرارات الحكومية الآلية» ولا بالانقلابات العسكرية الآلية؛ ولا بالوعظ والارشاد وحدهما 
ولا بالخدمات الاجتاعية الجزئية: بل لا بد من حركة إسلامية واعية تحمل عبء الدعوة إلى تطبيق النظام الإسلامي 
واحياء المجتمع الإسلامي وتكوين الجيل المحمدي الذي يبهد السبيل للعودة إلى حكم القرآن ودولة الإسلام؛. ويفسر 
القرضاوي رأيه» فيرى وجوب توافر أمور ثلاثة أوها أن هذا الجيل المحمدي من الصفوة مجمع بين 
الايمان العميق وبين أخلاق الايمان» ويضم عدداً من المفكرين ومن أهل النبوغ. فيعمل على 


فق 


«الانتشار في كل المجالات الشعبية والرسمية المدنية والعسكرية» وإلى جانب هذه الصفوة» لا بد من 
أن تتوافر للحركة قاعدة جماهيرية إسلامية أو بعبارة أخرى لا بد من أن تجري مساعى الحركة بتأييد 
من رأي عام إسلامي يشد من أزر الجيل المحمدي ويضمن لعمله البقاء ويكون له درعاً مهاباً عند 
أهل السلطةء ثم تحتاج الصحوة في المرتبة الثالثة أن تتغلب على المعوقات الاجتاعية والمادية داخل 
الحركة وخارجها. 

هكذا تخرج جدلية الوسائل في تطورها من منطق التفكيك إلى منطق التأليف والحبك» إهاناً 
بما بين مظاهر الحياة الاجتاعية من الترابط والتفاعل» وأنه من الخطأ «النظر إلى النواحي الاجتماعية 
مفصولة عن جوانب المجتمع الأخرى من حيث ان هناك ارتباطاً متيناً بين الفساد الاجتماعي والفساد 
الفكري والفساد التشريعي والاداري والسياسي والاقتصادي والثقماني والتعليمي . . .» كبايقول 
خلف الله. 


يلخص د. شكري فيصل هذا الاتجاه في ثلاثة أسس بغية أن تتحول صحوة التململ إلى 
صحوة فاعلة: أساس تنظيري يلتقي عنده مفكرو العام الإسلامي وأساس عاطفي تلتقي عليه 
المجموعات الإسلامية ويتحول الأفراد إلى كتسل والجماعمات إلى جماهير» ثم الأساس الحركي الذي 
ينظم العمل وينشىء السعي ويجند الطاقات . . 

تتجذر نظرية الوسائل يوماً بعد يوم وتسير في اتجاه الشمولية والتخطيط. محاولة تكسير وطلوق 
الصوفية) حسب عبارة النفيسي ‏ لتبي لما قاعدة جماهيرية لا تكون الا «بالانحياز الدائم للمستضعفين 
والمظلومين والمقهورين والفقراء». ذلك ان الصحوة في رأي النفيسي هي كما أسلفئا في الباب الأول- 
«حركة تغيير اجتماعي عام تأخذ بأسباب التعبئة المنبجية والحركة المخططة. . . وتؤمن بالاصلاح المطرد المتدرج في الأطر 
والمؤسسات حتى يتم التحول إلى الإسلام دونما فتنة أو ضرر ‏ 

إذا كانت الحركات الإسلامية في أطوارها الأولى محمولة على ردٌ الفعل أكثر من اللازم؛ وكان 
واجب الردٌ متغلباً على منطق المبادرة متحكيأ في اختيار الوسيلة: ذ فهي اليوم, على ما يظهر, تقترب 
من مرحلة «التعبئة المغبجية والحركة المخططة» وتعمل بمنطق النضج السيامي والواقعية الاجتماعية. 
فتقدم على بناء نظرية متكاملة للوسائل تقلع بها عن حقول الارتجال وتخرج من منطق التبعيض» بعد 
أن جرّبت كل الوسائل منفردة متتابعة» وسارت من مرحلة الدعوة بالحسنى وبالمرحمة إلى مررحلة القوة 
والتعبئة العسكرية. ويعد أن ترددت من هذه إلى تلك بحسب الظروف السائلة وبحسب 
استعدادات الطرف المقابل للحوار, فكانت الحركة ضعيفة المبادرة ملزمة أحياناً كثيرة بانتهاج ما 
تقتضي به الظروف من وسائل مدفوعة إلى رد الفعل . 

ولعل خط التوجه إلى الشعب والتحاور معه والتعويل عليه والانطلاق من نخصائص القاعدة 
الجماهيرية في ما تعانيه وفي ما تصبو إليه يوشك أن يصبح حجر الركن في بناء نظرية الوسائل وسياسة 
السلوك لدى معظم المركات الإسلامية. وقد لا يجوز نفي مثشل هذا التوجه الشعبي من جانب 
الصحوة في مراحل نشأتها الأولى وحتى على عهد السلفيين من رواد الاصلاح... ولكن يظهر أن 
هذا التوجه قد أصبح ظاهرة بنيوية مقصودة في تأسيس نظرية سلوكية متكاملة. وهذا هو الأمر 


يفنضنا 


الحديد تصبح فيه الوسائل خطة مترابطة مستمدة منطقها ومقاصدها من واقع الشعب. ويرى 
الحرماسي أن «الحركة الإسلامية في تونس قررت أن تعمل ضمن المجتمع القائم وأن تكون طرفاً من بين بين أطراف 
آخرين معنيين بوقائع هذا المجتمع ومشكلاته وأنها لا تدعي امتلاك البديل الوحيد ولا الكلي». 

هذا هو الموقف الحديد الذي قد يعتبره مؤرخ الصحوة قفزة عريضة إلى المستقبل . فالتغيير لا 
يكون مقصوداً إلا عن طريق الشعب والوسائل كلها مستمدة من الشعب. تشرف الجماعة الإسلامية 
على تعبئتها وتنظيمها ذلك أن الشعب - بعد الله هو السلطة العليا في المجتمع. فلا حق لأحد ان 
يكون وصياً عليه كما يؤكد ذلك الغنوشى ‏ مضيفاً أنه ومن حق كل التجمعات السياسية أن تتكتل لاستعادة 
الحرية المغتصبة المؤودة في العالم الإسلامي». 1 

على هذا الخط من التدير والترشيد ومثل هذه الارادة في التلاحم مع المجتمع الحقيقي» تتطور 
نظرية الوسائل عند قادة الحركات الإسلامية» تطوراً تدل العديد من التجارب القطرية على أنه توجه 
عام مشترك يرمي إلى توسيع حقول المبادرة لدى الصحوة في ما تظهر به من سلوكء وإلى التضييق 
من عوامل الاضطرار المسلطة عليها من جانب الأنظمة العربية. ولعله من المناسب هنا الاشارة إلى 
سمة الموازاة والتوازن بين نسق هذا التطور السلوكي وبين خط العقلانية الذي لمسناه في تطور منبجية 
التفكير عند رجال الصحوة, وقد لا يحق أن نبني .على هذا التوازي بين النوعين من التطور نظرية 
متكاملة, وأن نقدم على هذا البناء من الآن. ولعل ذلك يحتاج إلى أبحاث أكثر تدقيقاً وأوسع 
ممتسزنا وأطول تفضا . لكن الذي لا يحق إغفاله في مسار الحركات الإسلامية هو هذا التوافق 
المقصود ‏ ولا يمكن إلا أن يكون مقصوداً ‏ بين منهجية التفكير وما سار عليه من أطوار وبين جدلية 
السلوك وما تتوجه اليه من إنشاء خطة متكاملة . 

فهل سيتاأكد هذا التوجه العام وسيظل خطاً نظيفاً على نسق مطرد لا رجعة فيه ولا انتكاس» 
وهل ستكون البيئة السياسية القائمة في البلاد العربية وستكون الأنظمة الحاكمة» غونا للحركات 
الإسلامية على المضي ني هذه السبيل وعلى انضاج هذا المسار الترشيدي وتأكيده, أم ان عوامل 
الاضطرار المتريصة بالصحوة الإسلامية من داخل المجتمسع العربي ومن خارجه ستؤدي إلى النكسة 
وإلى إرجاء العمل البنائي الجديد. وتجعل التوجه المستقبلي يتلعثم في ثنايا الماضي مدة أخرى من 
الزمن؟ ذلك ما تصعب الاجابة عنه اليوم في ما يتجدد كل حين ببذا القطر أو ذاك من صروف 
التعامل بين الحركات الإسلامية وبين المجتمع الماني. 


ثالثاً: مستقبل الحركة الإسلامية 
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مهيدل 

نعالج في هذا القسم الختامي من البحث مستقبل الحركة الإسلامية كعامل تغيير ولا نعالج 
مستقبل الصحوة كعامل توصيف أو كظاهرة اجتماعية فكرية. فلقد بيّنا في الباب الأول أن الصحوة 
ليست حالة عرضية ولدت ذات يوم ولم تكن من قبل» ولا أن المجتمع الإسلامي كان غافلا يغطّ في 


يفنا 


سبات ديني عميق ثم أفاق ذات صباح وصحاء فهبت الصفوة من أبنائه تروم تغيير الأوضاع وتوقظ 
المدارك النائمة» وتبعث العزائم المعطلة. ورأينا أن الصحوة هي في ذات دلالتها الفكرية ىم تزل 
ظاهرة على التحير من جانب الضمير وعل المساءلة من جانب الفكر الإسلامي أمام ثنائية الواقع 
والتنزيل. وقد نشأ هذا التساؤل ل شيكرا في فجر التفكير الديني الإسلامي لف ل 
وعلى مدى مراحل تاريخه متنقا من طور أهل الكلام ومن مرحلة العقلانية الاعتزاليية إلى مختلف 
مراحل المصلحين الكبار في حلقات متواصلة» من مدارس المحدثين والمفسرين والنحاة وفقهاء اللعغة 
إلى مدارس الفلاسفة والاجتماعيين. وقد ظل هذا التساؤل الفكري ظاهرة اجتهادية تسبرز ز وتخفت. 
وقيل يوماً إلى التقليل من التعويل على العقل وإلى التصامم عن الواقع. ثم تجنح يوما آخر إلى 
التركيز على العقل وإلى التصرف في النص واستنطاق التنزيل عن مقاصده. 


غرض هذا القسم هو حينئذ مستقبل الحركة الإسلامية كقوة اجتماعية من بين قوات أخرى 
تتفاعل وتتبارز في ميدان الواقع العربي وتعمل على تغييره. نحاول في هذا الباب الختامي الاجابة عن 
سؤالين اثنين: أوهما هل د الإسلامية مستقبل في الساحة السياسية العربية» أم أنها مائلة إلى 
السكون والانقراض» وهل أن خط التطور الذي حاولنا استبانة اتجاهه في الباب السابق قد قارب 
نقطة التوقف وأوشك على نبايته بانقراض الحركة لا بانطفاء الصحوة: أم هل ان خط المستقبل لا 
يزال مديداً بين يدي هذه الحسركة وأن صروف التقلب بها في الضمير الاجتاعي وفي مصير الأمة 
العربية لا تزال تؤكد من حضورها في الواقع وتزيد من فاعليتها ونضجها لانشاء ملامح المستقبل؟ 


السؤال الثاني الذي نعالجه هو التالي: إذا كان للحركة الإسلامية مستقبل في شؤون الواقع 
العربي وكان لما دور تلعيه ف بناء مصير المجتمع  ٠‏ فهل بالامكان استبانة ملامح هذين ا 
مستقبل المجتمع ومستقبل الحركة واستيضاح نوعية الترابط بيغها وقوة التفاعل» وهل أن نسق التطور 
في مجالي الفكر والسلوك» كما لمسنا بعض خصائصه في الباب السابق سيتواصل في التوجه ذاته ويمثل 
ماله اليوم من وتائرء أم ان الانتكاس سيحيق بالتطور ويعيد الحركة على أدبارها ويطيح بالعلاقة بينها 
وبين المجتمع في دوامة العنف مرة أخرى وفي متاهات الافراط؟ 


نبادر إلى التنبيه بأن الاجابة عن مثل هذه التسا ؤلات قد لا تزيد على التحري في طرحهاء 
بسبب مأ نعيشه من صروف التقلب في الشؤون الغيربية عسوماء وما يمن على هذه التقلبات من 
عوامل شتى : وطنية وأجنبية, مرتقبة وفجائية ئية» بارزة وملسوسة » معقولة وسفيهة, تجعل خط المستقبل 
يتوارى في الآفاق الضبابية . وهل ان الدراسات المستقبلية قد أستوفت في أوطاننا حاجتها من تحليل 
الواقع الحاضر. في خطوط تطوره وفي وجهات تحوله؟ والواقع أن أدبيات الصحوة توفر اليوم قدراً 
طيباً من الدراسات» وأن المدرسة الاخوانية في مصر والشام قد أنجبت صفوة من المفكرين الملتزمين 
صرفوا جهوداً قيمة لتحليل الحركة الإسلامية» ولكن الحركة لا تزال في حاجة إلى مثل هذا الجهد في 
بقية ة مواطن انبثاقها من البلاد العربية كالمغرب العربي ومنطقة الخليج والسودان» ولا يزال الباحث 
محتاجاً إلى عمل تأليفي تتولاه نمخبة من المؤرخين والاجتماعيين ومن علراء الأصول وفقهاء الشريعة. 
وقد يكون من الضروري كمرحلة أولى في هذا الاتجاه أن تنصرف العناية إلى وضع تصانيف قطرية 
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لتحليل كل حركة اسلامية على انفراد ولاستبانة خصائصها الفكرية والسلوكية قياساً إلى ظروف البيئة 
السياسية والاجتاعية المميزة. فلئن كانت الحركات الإسلامية تستقي من معين واحد في مضامينها 
الفكرية وفي مراجعها الأصولية. فهي لا تتصرف في شأنها تصرفا واحداء بحكم ما يحيط بها 
وتتفاعل معه اضطراراً واختياراً من ملابسات البيئة ومن سياسات النظام القائم واختياراته المذهبية 
ونوعية علاقاته الخارجية والعربية. جميع ذلك عوامل تصنيف وتمايز لا بد من تقديم درسها على 
الأبحاث التأليفية الجامعة التي تتناول الحركة الإسلامية كظاهرة اجتماعية بارزة وكقوة سياسية على 
صعيد المجتمع العربي بأسره يتفاقم دورها في نحت ملامح المستقبل وتتقدم للفكر العربي بصيغة من 
صيغ البديل الممكن لانشاء هذا المستقبل» وهي تتأهل بذلك إلى أن تتقدم للفكر الانساني بعروض 
حول ما يمكن للإسلام أن يقدمه من عطاء وأن يسهم به من حلول للتغلب على الأزمة الحضارية 
المعاصرة . فلا يجوز أن نقصر على جغرافية الوطن العربي وحده في مشرقه ومغربه. مفعول تيار 
فكري له اهتهام انساني ويندرج ضمن الحركة الفكرية الانسانية في عامة ما يتساءل به الانسان 
المعاصر عن كنه ذاته وعن موجبات نجاته وعن مصير الحضارة التي أنشأها في ما بات يحيق بها من 
أخطار ويهدد استمرار سندها من قانون «الانطروبيا» القاضي بتغلب الفوضى على النظام وانتصار 
الفساد والشر على الفضيلة والخير وبنضوبية الموارد الأساسية على سلامتها وتجديدها وبسيطرة نزعة 
الانتحار الجماعى على سلامة الوجود وعمارة الكون. ونحن معنيون بهذا المصير الذي يعالحه المفكرون 
في الغرب, وندرك أننا وإياهم على ظهر سفينة واحدة؛ وأن المصير بات مصير المجتمع البشري 
بأسره وأن نجاته من الانتحار هى قضية الانسان الكبرى وأن سلامة البناء الحضاري من الانميار 
والخراب مشروعه الأوكدء وقد غدا ابتكار المستقبل البديل أهم الواجبات المشتركة وأصعب 
الأهداف المقصودة وأعسرها. 
-١‏ نصيب الصحوة من الدوام 

هل الصحوة ظاهرة عرضية ماثلة الى انقراض أم هي اتجاه متمكن في المجتمع العربي وظاهرة 
باقية وحلقة السند في ربط المستقبل بالماضي. ذلك هو التساؤل الأول الوارد في بعض أدبيات 
الصحوة . 

أ الصحوة إلى انقراض 

يذهب د. خلف الله في خاتمة بحثه الى القول إن «المستقبل ليس في مصلححة الصحوة, بل هو على 
حسابها وفي مصلحة الإسلام الذي ينمو مع الزمن ويؤكد دوره الحضاري, وأن انحسار الصحوة قد بدأ». وإنما يتعلق 
رأي الكاتب بالحركة الاسلامية في ما لها من دور اجتهاعي ومن فاعلية سياسية ولا يتعلق بالصحوة 
كظاهرة فكرية دالة على تمسك المسلمين بدينهم واعتمادهم على رصيده الفكري في وجه الأزمة 
المستفحلة, ولو كان هذا الرأي يعني أن الفكر الإسلامي مرتد إلى الخمول منقلب إلى السبات؛ لما 
كان للؤسلام عنده من حضور «ينمو ويؤكد دوره الحضاري». 

يؤاخحذ خلف الله الخركة الاخوانية في مصر بما اقترفته من تكفير في حق جتمع مؤمن» 


كن 


كالمجتمع المصري» عريق الايمانء صادق التدين» ويما تسعى اليه من اقامة رابطة التدين مقام رابطة 
المواطئة لضبط الحقوق والواجبات» ومن افساد لحرية المعتقد, بما يفضى الى سلب الأقليات الدينية 
حقوقها وإلى هميش منزلتها الاجتماعية» وهو ينكر على الحركة الاخوانية ما تزرعه من بذور الفتنة في 
مجتمع يؤمن بالتسامح ويتخذه قاعدة في السلوك الاجتماعي ويتعلق بالديمقراطية والعدالة ويعمل على 
تأصيله| في الحياة الوطنية» وهو يخشى أن يكتسب العنف والتطرف في الحياة العامة شرعية دينية تعلو 
على شرعية القانون وعلى منطق الاعتدال. ويرى أن في مزاج المجتمع المصري عوامل وقاية وتحصين 
من مغامرات الحركة الاخوانية التي لا مستقبل لما في مجتمع تدفعه هاته الخصائص إلى رفضها. 

لا ينفرد خلف الله بمثل هذه الأحكام في حق الحركة الإسلامية. بل ان شريحة متوسطة من 
النخب العربية تذهب إلى الاعتقاد بانحسار الحركة» منهم الموالي للحكم كالعلماء الرسميين سدنة 
النظام , ومنهم المتحالف مع السلطان المرتبط به في مستوى المنافع المادية» مثل طبقة الاداريين وفئات 
المترفين وذوي المال والجاهء ومنهم المعارض للنظام الواقف في وجهه. . . جميع هؤلاء مشتركون في 
الايمان بانقراض الحركة الدينية وزوال دورها ويانبزامها في المعركة بينها وبين الحكم. وهم يعتبرون 
أن مقاصدها «ماضوية» الطابع» خارجة عن تحديات المعاصرة غريبة عن هموم المجتمع . مفسدة 
عليه طموحه منحرفة به عن سبل التقدم مُدبرة به عن الدخول في المعاصرة . وهم يرون أن قضية 
الحكم في صيغته الدستورية ليست قضية أصلية في اهترامات الجيل الحاضر من الرأي العام العربي» 
أو هي لم تبق مرتبة في جدول الأولويات التي يتعلق بهاء وأن المهم عند هذا الجيل هي سياسة الحكم 
في تعامله مع الواقع أكثر من صيغة الحكم في مراجعه الدستوريةء وهي تتمثل في برابجحه وفي قدرته 
على تحقيق مطامح الشعب في الحرية والعدالة وني الكفاية الغذائية والتشغيل الكامل للقوى البشرية 
المعطلة والطاقات العلمية والفنية المهدرة» وني حو الأمية وتوفير أسباب الوقاية والعلاج, الهم في 
جدول اهتيامات هذا الجيل هو منعة الوطن وصيانة أمن المجتمع وحفظ كرامة الانسان العري» ثم 
المهم عند أهل الجماه وسدنة النظام الاستقرار السياسي والوحدة الوطنية. واستمرار اسل 
الاجتماعي ؛ وأن في الحركة خطرا على ذلك الاستقرار وتصديعاً هذه الوحدة وافساداً للسلم. المهم 
هو حفظ الكيان الاجتياعى من دواعي التمزق والفرقة وصيانته من الانغلاق والانكياش داخل طبقية 
عقائدية تروم الحركة الإسلامية أن تقيمها في مقام أو تضيفها إلى الطبقية الاقتصادية والاجتماعية. 
المهم سلامة التصالح الاجتماعي من دواعي التطرف ومن منطق الانحيازات الكلية التي تشذ عن 
سبل التوسط والتسامح وتغلق باب الحوار وتستبدله بمنطق الغلو والاكراه. ذلك هو المهم والأصل في 
ما للمجتمع العربي من مشاكل حاضرة ومن هموم مستقبلية» وفي ما يترتب عن إشكاليات المعاصرة 
من تحديات, ولا شأن لهذا المجتمع اليوم بما يتخاصم فيه أهل الحركة الإسلامية من قضايا نظرية قد 
تجاوزتها الأيام وهمشتها المشاغل اليومية وأفرغتها من محتواها مصاعب البقاء. 

توجه الملك الحسن الثاني عام 148٠‏ إلى أعضاء المجلس الأعلى للمجالس العلمية غداة . 
تكوينه فقال: «. . . أنتم حضرات العلياء أصبحتم غائيين عن الميدان اليومي في المغرب». فلعل هذه الكلمة 
تصدق على رجال الحركة الدينية كما يراها المقللون من شأنها الزاهدون في مستقبلها ولعل الحركة 

لا تزال من بعض جوانبها غائبة عن الميدان اليومي. مقصية عن الواقع الاجتماعي في خصائصه 


مدنا 


المائلة وفي ما هو سائر إليه. وقد رأينا في بحث د. شكري فيصل ما يؤكد أن الصحوة وهم لا 
حقيقة» والوهم لا حاضر له ولا مستقبل بين يديه. وأنها تململ لا شأن له في ما يمتحن المجتمسع 
المسلم من الشدائد مثل اكتساح افغانستان؛ واستمرار الاستعمار الاسرائييلي في فلسطين واستفحال 
الخلافات بين الشعوب العربية وغياب «مشروع حضاري كبير نجتمع عليه». 

تقتبس هذه التيارات من اجتماعية الواقعية السياسية وتقوم على تقديم الالتزام لقتضيات 
المعاصرة» وترى وجوب التركيز على طلب أسباب النبضة وترك الأهداف الخانبية مهها كان شأنماء 
وعدم توزيع الطاقات والجهود بين معركة الحياة والبقاء وبين المقاصد التاريخية» وعلى الرغم من بعد 
الشقة واتساع الفجوة بين أهل اليسار المعارض وبين سدنة التسدين الرسمي ؛ وبينبم| معا وبين طبقة 
المترفين المتغربين ونخب المنافع المادية وموالي الحسابات المصرفية. فأولئك جميعا متشاركون في الحذر من 
المغامرة الإسلامية وفي الخوف من العدوى الخمينية» يقولون بوجوب التمييز بين اللوسلام كدين في ما 
يلتزم به الفرد عن طواعية تجاه الخالق: وبين الإسلام كحضارة في ما يخص شؤون المجتمع وتنظيم 
الحياة السياسية وتصريف المنافع الاقتصادية والحقوق الاجتماعية» جما لا يقترن بالتزام وبما قضت 
الشريعة نفسها أن يظل مرسلا مفتوحا للتدبر والاجتهاد. وهم يرون جميعا بأن الصحوة ظاهرة 
استثنائية وطفرة عارضة من طفرات التدين» تبرز بصورة طبيعية عند استفحال الأزمات» فيلوذ 
الانسان بالتدين كلما اشتدت به صروف الأيام ويفرٌ إلى التعبد في ساعة العسرة ويتطهر من 
الانحرافات ويتوب من دواعي الزيغ ويتمسك بالأحكام الدينية في تشدد وافراط. . . ثم لا يلبث 
المجتمع أن يعود إلى سالف سيرته المتوسطة وينصرف إلى شؤونه وترجع الحياة إلى نبجها «الطبيعي»» 
خب الاعتدال والتوسط. على أساس المقاسمة بون ما يرجم لله وما يرجع لقيصر. 

والحركة الدينية في نظر أهل هذه الاجتماعية الواقعية فجوة استثنائية في نسق التاريخ 
المعاصر. وشأن عرضي من شؤون المجتمع العربي؛ وجواب طبيعي على ما يحيق به من عوامل 
الشدة» وهي ساشرة إلى زوال إذا ما انقشعت عن المجتمع سحابة الأزمة وانفرجت أيام البأس 
وانحلت عقدة المشاكل القائمة. ثم ان طائفة أخرى من المفكرين قد تميل إلى مؤانخذة الحركة في 
حقل آخخر من حقول الجدلية أبعد من هذه الحقول القطاعية وأشمل في الاعتبار» فترى أن الحركة 
الاسلامية تمثل اليوم نزعة شذوذ حضاري وانزواء ثقافي تروم فصل المجتمع الاسلامي عن النسج 
العالمي المشترك لمسيرة الثقافة الانسانية» وقطع حبل التواصل والتضامن الموضوعي الذي غدا مهيمناً 
على مصير البشرية قاطبة. كا تروم مطلبا مستحيلا وتسعى إلى مقصد خيال وتوهم المجتمصع 
الاسلامي بأن له من عقيدته مصيرأ منفصلا عن المصير الجماعي وأن بإمكانه أن يسلك سبيلا محايدة 
وأن ينشىء مستقبللا فذاً. أولئنك أهل جبرية اجتماعية يرون ان محاولات الخصوصية شذوذ حضاري 
ووهم فكري وغلط في التقدير وخروج فاشل عن قانون التماسك, وجهل بمقتضيات الاشكالية 
العالمية بما مييمن عليها من قانون التضامن الكوني والترابط الدوري, كما بينته دراسات نادي روما 
من أوائل السبعينات. وهم يرون أن مقاصد الحركة وجهدها من جنس المعارك الخلفية التى يخوضها 
الجيش المنهزم في الساعات الأخيرة من المعركة قبل التخلي عن ميدان القتال» وليس لمثل هذه المعارله 
الميؤوسة أن تغير من حتمية المصيرء ولا أن تفك حبل الترابط. والمخصوصية الثقافية قد غدت اليوم 


دان 


من حق الأقوياء ومن نصيب المتقدمين في طليعة المسيرة البشرية» ولا تكون مطلباً وجيهاً إل من وراء 
الكسب الحضاري والتفوق الثقاني والريادة الاقتصادية والاقتدار التكنولوجي والابداع الفني. 


يتضح من استقراء هذه النزعات الجاحدة أن الانكار يتعلق بالحركة الإسلامية لا بالصحوة 
الدينية» ويتركز على فاعلية الحركة في انشاء ملامح المستقبل لا على دورها في تكييف ملامح 
الحاضرء وأن الذي ينكر على الحركة هو بعض جوانبها السلبية في ما تؤول اليه من تعطيل مسيرة 
المجموعة الإسلامية ومن إشعال الفتنة الطائفية في مجتمعات متعددة المذاهب والأديان كامجتمع 
المصري والشامي والعراقي» وفي ما يخشى من نزوع بعض القيادات الإسلامية إلى العقلية الكلية 
المنافية لمنطق التعايش الفكري المدبرة عن سنة الحوار وعن أخلاقية التسامح. والحركة, من جانب 
اختياراتها الكبرى في الميادين الاجتماعية والاقتصادية والقانونية والتربوية « تستكمل مقوماتها ولا تنزال في 
حاجة ماسة إلى استكيال هذه المقومات:22, والذي يتعلق بالانكار في حق التركة الإسلامية» ليس وجودها 
بين القوى الفكرية والاجتماعية المشاركة في عملية التغيير ا لحضاريء بل يتعلق ذلك الانكار بجملة 
من خصائص الحركة القابلة للتطور والآخذة بهذا التطور والسائرة فيه بإمعان رغم الانتكاس والتعثر 
كبا حاولنا سابقاً . والواقع شاهد على هذا التطور في ما سميناه حضور الحركة في المجتمع 
العري حضوراً عنيدأً تتعمق جذوره في الضمير الاجتاعي على قدر ما يحيق بالمجتمع من صروف 
الابتلاء وتزداد تمكناً في الحياة العامة ويتفاقم دورها بين عوامل التغيير وعناصر الثبات. 


ب الحركة سائرة إلى مزيد من الحضور 

ارتبطت الحركة الإسلامية من أول عهدها بمعاقل الدين والمعرفة كالزيتونة والقرويين والأزهر 
باعتبارها حصوناً للثبات الثقافي ورباطات للصمود الحضاري في وجه تيارات المسخ والاستلاب» 
وكانت شاهداً على اتصال السشد الحضاري وظلت ولا تزال عامل توحيد وتأليف من وراء 
الخصوصيات القطرية لدى عدد من الشعوب بينها فروق جغرافية وتاريخية وعرقية لا تجحد, ويقوم 
الإسلام في شعوب المغرب بديلا من رباط القومية على نبج التوحيد المستقبلي كما بين ذلك د. 
الجابري . 

ومن آيات هذا الحضور العنيد للحركة اقترانها بالحركات الوطنية على مختلف الجبهات التي 
خاضت فيها الشعوب العربية الإسلامية معارك التحريرء وكان لحا الفضل في تنشئة جيل من 
القيادات الوطنية وني تطعيم الحركات الوطنية بمفاهيم ثقافية وبسند تاريخي أكسبت نضال الشعوب 
العربية ضد الاستعيار الأوروبي عمقاً حضارياً يمتاز به ويعزز بيرهانه وسط الحركات النضالية 
المعاصرة . 

ولكن حضور الحركة الإسلامية ليس مقصوراً على هذه الكفاءة التاريخية في تعزيز الكفاح 
الوطني وفي تطعيمه ولا في دلالة الثبات الحضاري والصمود الثقافي . وللحركة ضروب أخرى من 


)١١(‏ القرضاوي» الصحوة الاسلامية بين الححود والتطرف. 
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آيات الحضور في المعاصرة تجعل منها الغذاء الروحي في مجتمع مدني يندر فيه الغذاء. وتتعرض فيه 
غالب القيم الثابتة إلى الاتبام والاستخفاف. وتطغى عقلية التحديث والتطور على المفاهيم الموروثة 
وتعصف بالأركان الراسية. فلا تزال قائمة مؤثرة في حياة الوطن العربي معظم المظاهر السلبية التي 
دعت إلى نضال الحركة الإسلامية وهيمنت على توجيهها. وقد ذكر الجابري بعضها وعدد من بينها 
هزيمة العرب أمام اسرائيل» وبداية أزمة خخانقة على مستوى الفكر وجرح نفسي عميق» وفشل 
التجربة الناصرية القومية وعجز الايديولوجيات المدنية» واستمرار الئورة الايرانية وتعثرها وانحرافها. 
وفشل السياسة الليبرالية وركود الاقتصاد وتعثر سياسات التنمية» وتفاقم الفوارق الطبقية والضغط 
على الطبقة الوسطى » ومقاومة التيارات التقدمية وكبت الحريات العامة. 


ذلك ما دعا الحركة الدينية إلى ضروب من الحضور العنيف في الكثير من المجتمعات العربية» 
استنكاراً لكل هذه السلبيات وتصدياً للقوى المستكينة لهذا الواقع المشين واضطلاعاً بواجب تغيير 
المنكر المتراكم . ذلك كان دور الإسلام الثوري في مصر والشام ودور الإسلام الاحتجاجي في تونس 
والمغرب» وهو دور الإسلام المتحفز وحضوره اليقظ في جميع الأوطان العربية. 


وما تقف آيات هذا الحضور على الميدان السيامي بل للحركة الإسلامية في الميدان الفكري 
دور لا يقل عنه أهمية. ويتجاوز الظواهر الظرفية الى ضروب من التجديد النظري ومن الجهد 
التأسيسي» فيها أضمن عوامل الانفتاح على المستقبل وأبقى عناصر التأثير في توجيهه. وقد أوضح 
الغنوشي أن الحركة الإسلامية استطاعت بعد جهاد قرن من الزمن أن تنفض عن الثقافة الإسلامية 
غبار عصور الانحطاط وأن تطهر التدين من شوائب الطرقية والشعوذة وأن ترشد منهج التفكير الديني 
بما لم تزل تجدده من السعي إلى التوفيق بين الواقع والوحي. وهي لا تنفك تعمل جاهدة على تجاوز 
الثنائية النصرانية بين الدين والحياة وعلى اقناع المسلمين بالتوافق بين دينهم وبين العلم الحديث من 
دون الوقوع قُْ الخلط بين الدين والعلم وبين مضمون التنزيل وبين مكاسب المعرفة في غتلف 0 
وفتوحاتها المتواصلة . وهي حريصة دوما على أن تقدم للأمة الاسلامية ولفئات الشباب تفوس 
تصوراً شاملا تتناسق فيه الجوانب السلوكية والعقائدية مع المقدمات الفكرية وأن تنزل بهذا التصور 
الشامل ساحة العمل وتخرج به من ميدان الجدل النظري إلى ميادين الواقع والمجتمع. فتعين 
المسلمين على احتمال التضارب المعاش في سويداء الضمير بين العقيدة وبين الواقع 


وتتمشل أكبر خدمات الحركة الإسلامية عند بعض المفكرين في مساعي الانقاذ الفكري 
والوجداني التي اضطلعت بها لفسائدة المجتمع المسلم المعاصرء إذ هي قد عملت على دفع كابوس 
الاستنقاص الذي كان شائعاً بالقياس إلى ا وعلى رفض التسليم بتفوق النموذج الغربي في جميع 
الميادين» وعملت على ترشيد هذا الرفض وتنقيته من عناصر الخلط والجحود والتدكر لمكاسب المعرفة 
ولفتوحات العلوم الدقيقة. وآية هذا التميبز والترشيد انتشار الحركة في الكليات العلمية وداخل 
المدارس التقنية العليا وكثرة المهندسين والفنيين في صفوف الحركة وبين أنصارها وأتباعها. ذلك من 
آيات الانقاذ الفكري»ء ولا يقل عنه شأناً الانقاذ الوجداتي» إذ قد اجتهدت الحركة في تربية جيل من 
الشباب يؤمن بالطهر ويتخذ الأخلاق النظيفة سبيلاً في جتمع ملوث حافل بدواعي الزيغ والانحراف 


كن 


وهو يعايش جيلاً من أجيال المعاصرة الغربية يقترن تفوقه المادي وغلبته الواضحة في الميادين السياسية 
والاقتصادية باستهتاره بالأخلاق وتحقيره للفضيلة واستخفافه بالطهر, كأنما تقوم بين هذا وذاك رابطة 
تلازم وعقدة سببية . 


لقد كان المستقبل في أحسن الاحتمالات الاستشرافية عند بداية القرن مراجعة للماضى وتجديداً 
لأببى صوره وأبعدها عن الواقع والحقيقة» أو كان فراراً من هذا الماضي جملة واحدة وتنكراً للتراث 
وكفرأ بالذاتية وانسلاخا عن الانتساب. وأنه لمن أكبر المكاسب الفكرية الوصول إلى تغيير هذا المنطق 
الكلي وإلى تعديل مثل هذا الشطط. وقد نجحت الحركة الإسلامية قي أن تجعل البديل من الحاضر 
المقيت مستقبلاً مفتوحاً هو مكسب الفكر في تفاعله مع الواقع وني الممكن الذي يؤول اليه هذا 
الواقع بفضل الاجتهاد وعلى قدر السعي . بذلك يكون المجتمع قد تحرر من عقاله وخرج من إسلام 
خلودي منزوع من الزمن وأصبح الفكر الإسلامي ينتظم تدريجا في جدلية تاريخية التأويل من منطلق 
قول ابن مسعود إن «القرآن يفسره الزمان». 


ج ‏ التناسب التاريخي للحركة الدينية في المجتمع المعاصر 


الحركة الدينية هي في نظر رجاهها جواب الضمير الإسلامي عن الأزمة المستفحلة قي المجتمع 
العربي المعاصرء زيادة على كونها ظاهرة تجديد للفكر الديني في أوسع أغراضه وأشمل مدلولاته» وفي 
هذا التجديد انقاذ للفكر والوجدان معأ وعون على علاج المجتمع. في ما يعانيه من فشل البناء 
الوطني بناء قطريا اعتزاليا وفقا للنماذج المستوردة ومن تعثر لسياسات التنمية الاقتصادية ومن تصدع 
للكيان الاجتماعي بسبب الانحياز الايديولوجي والحروب الطبقية المترتبة عن هذا الانحياز. ى] 
تتمثل أزمة المجتمع العربي في استمرار روابط التبعية تجاه الأقطار الخارجية وفي تزعزع النموذج 
المجتمعي الغربي على أيدي أهله واتهامه من جانب المفكرين الغربيين بقصوره عن الوفاء للانسان 
بحاجات البقاء وبدواعي الأمن والاستقرار وبعوامل الرضى على النفس ويآفاق الرجاء والتفاؤل في 
المستقبل. 1 

ليس بإمكان المجتمع العربي أن يستثني نفسه من إشكالية هذه الأزمة المنتشرة في ربوع العالم 
في أسره. بل لعله يحمل من أوزارها ويجد من ابتلاثها أكثر مما يجده الغربيون أنفسهم با لا يزال 
يعانيه على الصعيد الداخلي والاقليمي من عوامل الضعف الاقتصادي ومن مظاهر القصور على 
مستوى النخب القيادية وأنظمة الحكم ومن علل التصدع والشتات في المجال القومي. وإنها من 
مزايا الحركة الإسلامية جهدها الدائب على انتشال الشباب المسلم من الشعور بالاحباط ومن اوحال 
الشك في القدرة الذاتية على الأخل بناصية المستقبل. 

إن الذي بهم أكثر من غيره بين مظاهر الأزمة الحضارية المعاصرة هي مستنداتها الفكرية؛ 
ففيها تتعمق تبعية المجتمع العربي المسلم قياساً إلى الغرب وتتجذر رابطة التقليد لأماط التفكير 
السائدء وعندها تضعف القدرة الذاتية على فنك روابط تلك التبعية. ويرى الرئيس السابق لنادي 
روما أوراليو بتشاي أن أزمة الحضارة المعاصرة تتمثل في اختلالات هيكلية يتصف ببا المجتمسم 
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القيادي في الغرب من ثلاث جهات متكاملة تقوم في أحد أركانها على الثقافة الفنية والمعارف التقنية 
الثى اكتسبها الانسان وتمكن بفضلها من أسباب القدرة على الكون ومن وساشل القوة والسيطرة على 
الطبيعة» وتقوم في ركنها الثاني على استمرار المفاهيم العتيقة والنظريات البالية في مجالات التنظيم 
السياسي على أساس مبادىء السيادة الوطنية الضيقة ومجاللات التنظيم الاجتاعي الناجم عن توزيع 
وسائل الانتاج والتراسب الطبقي. وتقوم الاختلالات في ركنها الثالث على معنى الرداءة في قيمة 
الانسان وما انحدر اليه من مستويات في ملامحه الأخلاقية. بحيث ان الانسان لو اليوم في قعر 
سرداب ثقافي عميق في الوقت نفسه الذي ترفعه مكاسبه الفنية إلى أعلى مراتب الاقتدار» يغغزو 
الفضاء ويطاول الكواكب بعد أن تملك الأرض؛ ولكنه العجز والرداءة في ملامحه الشخصية ذاتها 
وعلى مستوى كفاءته الأخلاقية فهو المراهق المغامر. قد عرف كيف يسترق من النار سرها ولكنه لا 
يعرف كيف يطفىء الحريق إذا ما أشعله. ويقدر أن يأخخذ بناصية القوى الكونية ولا يزال عاجزاً عن 
أن يتحكم في النفس ويكفها عن فجورها. 


نحن إزاء أزمة قيم ومفاهيم . يقوم فيها الاختلال بين قدرات الانسان وبين قيمته الشخصية. 
تتعاظم الأولى يوم بعل يوم على خط دالة أسية وتتناقص الثانية في سلم الاعتبار الأخلاقي . وإن هذا 
الاختلال جذوراً عريقة في منطق الفكر الغربي لفهم الكون والذات» وهو يقوم على الاقتصار في 
مشكلة المعرفة على طلب كيفية الأشياء وخصائصها المحسوسة دون ماهية الأشياء ودواعي وجودها. 
وهي معرفة مفضية إلى ثنائية تضارب بين الذات المدركة وبين غرض المعرفة» يقول ديكارت : دأفكر. 
إذن أنا موجود. وما أنا الا ذات مفكرة أستطيع أن أعلم كيفيات الأشياء في اعدادها ومقاديرها وني أشكالمها 
وحركاتها. ..» ذلك مبتغاي من الادراك. ومبلغ أملٍ من المعرفة. ولا شأن لي بما في الغيب ولا يما هو 
من وراء الادراك المحسوس» ولا فائدة أرتجيها من التساؤل عن كنه الأشياء ولا عن مقاصد وجودها 
وعلة كيانها. وكذلك انحصرت وظيفة المعرفة في التحكم في الطبيعة وفي السيطرة على نواميسها بغية 
تسخيرها لمصلحة الانسان, واقترن العلم بالاقتدار والفاعلية وأصبح التعيير والقيمة موقوفين على 
هذه الفاعلية مرتبطين بدرجة الاقتدارء فتغلبت نظرية الممكن على نظرية الواجب في المعرفة العلمية 
وتفوقت العلوم التقنية وتناقص شأن العلوم الانسانية وقامت العلاقة بينهها على التنافس والضدية. 
وأصبح الصواب مقترناً بالفاعلية والحق صنوا للنجاح وأصبح النجاح معتمداً فيالعلم على ما يسمح 
به من وسائل التمكين ومن أسباب الاقتدار للانسان ومن توسيع للجالات سيطرته الكونية من دون 
التفات إلى الحكمة القائمة على منطق التأليف والتنسيق بين أصناف العلوم وعلى شمولية المعرفة . 

لقد ضعفت في أجيالنا المتأخرة نزعة المعرفة التأليفية. وتغلب منطق التحليل على مجهود 
التأليف واتسعت مكاسبنا العلمانية فأصبحنا زاهدين في استبانة ما بين مواطن الادراك من التناسق 
والترابط وما بين للعرفة بالكيف والمعرفة بالكم من تكامل وما بين العلم بنواميس الكون وبين العلم 
بوحدة تركيبه ويمقاصد ابداعه من اتصال وتلازم. هذا النوع من المعرفة القائمة على منطق التأليف 
والتوحيد وعلى قانون الغاثية والمقاصد من وراء التعليل السببي هو من خصائص | الثقافة الإسلامية 
ومن مميزات ادراكها للواقع. وأن الفكر الإسلامي ليعطي لهذا الواقع عمقاً وتجاوزاً من وراء 
خصائصه المحسوسة ويخلع على الكون دلالة رسالية. فتصبح المعرفة شهادة والشهادة مسؤولية» 


كان 


ويصبح العلم بحقائق الكون تمهيداً لادراك مقاصده. ويرتفع هذا الادراك إلى مرتبة التكليف 
الرباني» ذلك مما يمتاز به ويقدر أن يقدمه الفكر الإسلامي من خدمة للمجتمع » بدءآ بالمجتمسع 
الإسلامي حتى ينجو بناء المستقبل فيه من إعادة التأليف لأنقاض الماضي» وشمولا للمجتمع الانساني 
عوناً على انقاذه من الأزمة الحضارية التي هي بالدرجة الأولى أزمة ثقافية وانحراف في منطق الادراك 
وتضبيق في مقاصد المعرفة؛ فالانسان محتاج اليوم إلى كثير من الحكمة يعدل بها الجبل المتراكم بين 
يديه من حصاد المعرفة والقدر المتزايد من تقنيات الاقتدار وآليات السيطرة. والعدل والاعتدال في 
التصرف ونبذ الاسراف في التعامل مع الكائنات والأجرام والموارد» والايمان بأن للوجود مقاصد 
مرسومة وأن العبث والخلف ليسا من سئن الكونء كل ذلك حصيلة ما يقدر الإسلام أن يبديه 
للانسان ومبدي به سلوكه ويصوب مفاهيمه في خضم الأزمة الطاغية. 


يقول روجيه غارودي في كتابه عن ثمرات الاسلام المرجوة : «القضية المركزية في عصرنا قد غدت في 
أتهام النموذج الانتحاري للرقي والتنمية على الطريقة الغربية» غوذجاً يقوم على التمبيز بين العلوم الدقيقة وفنونها التقنية 
من جهة وبين الحكمة من جهة أخرى. أي بين تنظيم وسائل القوة والاقتدار وبين التدبر في مرامي الوجود وني مقاصد 
الكون. وهو نموذج أساسه الغلو في منطق الفردية التي تقطع الذات البشرية عن التزوع إلى التجاوز وتسدّ عليها سبل 
ابتكار المستقبل وتفصلها عن المجموعة فتنزع عنها الشعور بالمسؤولية الفردية في إنشاء المصير المشترك للأمة: . 


أفلا يكون معين الفكر الإسلامي كما توظفه الحركة الدينية في سبيل التغيير أداة انقاذ وعامل 
تنجية لفائدة المجتمع العربي المتقاسم بين همومه الذاتية في مجموعة العالم الثالث وبين همومه الانسانية 
على مستوى الرسالة الكونية المشتركة؟ أفلا يكون هذا المجتمع في حاجة أكيدة اليوم بالذات لحركة 
عميقة شاملة تجمع بين القيم الفكرية والمقاصد السلوكية فتأخذ بيده وتعينه على تجاوز التناقضات 
الكبرى التي تسد عليه آفاق المستقبل وتفسد عليه الرجاء في الغد الأفضل فترد عليه ثقته في النفس 
وايمانه باحق واطمئنانه إلى الخير. 


تعمل الحركة الإسلامية على تحرير الشعوب العربية من منزلة الاسترقاق لمستقبل عشوائى 

تدخله مدبرة وتنقاد اليه اضطراراًء يتولل عبر ضبط ملامحه وتعطي ا لحركة هذه الشعوب الشعور 
اليقين بأن المستقبل مستقبلها ليس حتياً مفروضاً ولا قدراً مسلطأء وأن لها في تصنيفه واختيار ملاممه 
. حقاً مشروعاً يستمد شرعيته من التدين الموروث الساكن في القلوب. لا من الحقوق السياسية 
المفقودة والممنوعة. لقد فشل المشروع الوطني بعد الاستقلال» وعجز عن أن يبب للشباب العربي 
حمية وجودية بديلة من حمية الكفاح الوطني» فاستولى الفراغ الايديولوجي على النفوس بعد أن انتهت 
ملحمة التحريرء فخلف من بعد جيل التحرير «جيل الضياع» وكان المغلوب الأكبر من وراء معركة 
الدجرير عو الأمبلام لا الغرب كما يقول الاستاذ هشام جعيط لأن الاسلام الذي كان يقود 
النضال تم تجريده من السلاح. أما الغرب» العدو مقصد التصدي وغرض العداء, فقد خرج 
منتصراً في الواقع الثقافي والاقتصادي وفرض على الغالب جميع مقومات النموذج الحضاري . يقول 
جعيط : دإن أبلغ رسالة تضطلع بها الثورة الإسلاميةء ا ل ل 
التغييرء لولاها لما زاد هذا المشروع عن أن يكون مقاصد باردة وضرباً من القعود والعجز . 


نكن 


؟ ‏ الملامح السلبية في مستقبل الحركة الإسلامية 


للحركة الإسلامية مستقبل وتواصل في الشأن ومشاركة في التغيير» وليست ذاهبة إلى خحمول ولا 
منقلبة إلى انقراض. والمستقبل صيرورة سين سبيلين» سبيل استقالة وتفويض تتغلب فيها العوامل 
الاضطرارية على العوامل الاختيارية في صنع المستقبل» ويطغى الارتجال على التدبر المسبق ويتقدم 
منطق المحافظة والاستمرار على منطق التطوير والابتكار» وسبيل الختيارية إرادية» تغلب فيها عوامل 
الاجتهاد والسعي إلى الاستكانة وردود الفعل العشوائية. وتتقدم ارادة الأمثل على الاكتفاء بالمثيل» 
وتتفوق عناصر التنظيم والترشيد على عناصر الفوضى والانتكاس. 

والمستقبل سبيل مفتوحة لاجتهاد الانسان المسلم ولسعي النخبة المتبصرة المدركة لتحديات 
الحضارة البشرية العائشة في قلب الأزمة الكبرى التي تجد منها ما يجده أي انسان يقظ ني سائر أنحاء 
المعمورة. أما الطابور من النخب العربية ذوي النفوس الميتة فأولئكك فئات لا يعول عليها وهي وزر 
على الحاضر والمستقبل معاً. . المستقبل الرشيد عدته الحمية الحضارية وسبيله الاجتهاد الصادق. 
اجتهادٍ الانسان الملتزم, لا الانسان «البروميتي» المتمرد الذي ينكر حاجته إلى الوحي ويولي وجهه 
ساخراً من السماء» ويقصر جهده عن التجاوز ويقف ضالته على السيطرة والقوة ويتغذى صلفه 
بالاقتدار الفردي ويؤمن بالنجاح ويكفر بالفلاح » ولا اجتهاد الانسان المستهتر بحرمة الذات البشرية 
الساخر من حاجة الانسان إلى الحرية حاجة أصولية, المئذر بأن يفجر الأرض ويخنق الحياة ويغير 
حلق الله ولا الانسان الذي يقطع صلته بالله ولا يرى في السماء الا فضاء أخرس وفلاة خاوية 
ومتتيعاً للغوق وتخيرا للتجارب وحلبة للتسابق. لا هذا الانسان ولا ذاك كفيل ببناء المستقبل الذي 
يشبع حاجة الانسان إلى الرجاء؛ بل الانسان ‏ الرسالي» والانسان الخليفة الذي يتوق إلى التجاوز 
ويصدق بالغيب ويؤمن بوحدانية الخلق ويقول بترابط حلقات الوجود من المادة الى الروح ومن عام 
الشهادة الى عالم الغيب. 


والتكران» كأنًا كان الخيار جمكناً في الزمان الحاضر بين هذا التفتح وتلك الأصالة. وكأغا كان 
المستقبل لا يستوجب تعبئة التراث لصالح البناء الحضاري وتهيداً للمشاركة في المعاصرة» وكأئما 
كانت الحداثة لا تتعايش مع المحافظة ولا تستمد منهاء وكأنما كان الابداع يستند إلى خواء وكان 
الابتكار خلقاً مطلقاً يبتدر من فراغ وينشأ من غير سند. ولا تزال النظرة إلى الواقع مخلوطة بعناصر 
الطهورية والتنظير التاريخي خاضعة للمقاييس المعيارية جاحدة للواقع في خصائصه الموضوعية. فإذا 
أقدم الفكر علل تدبر هذه الخصائص فكثيراً ما يؤول به النظر إلى موضوعية استرقاق تفضي به إلى 
الاستكانة لهذا الواقع وإلى تقصيب أجنحة التطلع وإلى طمس ما في الواقع من رسالة المستقبل. 


ولا تزال النظرة إلى الغرب يغلب عليها منطق التبعيض وتقصر عن منبج التأليف والشمول. 
فنحن لا نرى في الحضارة الغربية سوى مكاسبها التكنولوجية ننبهر بها فنغفل عن الالتفات لا تفرضه 
هاته المكاسب من مسبقات التنظيم والابتكار في المناهج التربوية وميدان البحث العلمي. وفي النظم 
الاجتماعية وما يقتضيه هذا وذاك من ترشيد العلاقات السياسية ومن افساح المجال وفتح الأبواب في 


انا 


وجه الاقتدار الانساني والابداع الفني والابتكار الأدبي. ذلك كله يشكل البيئة الشاملة المواتية 
لتحقيق الفتوحات التكنولوجية . وإن غزو الفضاء ينطلق من تنظيم مسالك التصرف فق الأرض . ثم 
لا تزال نظرتنا الى الغرب تتوخى منطق الأحكام الاجمالية التقريبية فنحكم على المجتمع الغربي بأنه 
مجتمع مادي لا ديني» ونغفل عن جانب الروحانيات في حياته وعما تأخذ به الكنيسة من مبادرات 
جريئة وما أصبح يحرك مجالس البطاركة والقساوسة من تيارات التجديد والتدبر في علاقات الكنيسة 
الكاثوليكية مع الأديان المنزلة ومع المذاهب الفلسفية: وحتى تجاه مسانيد تاريخ النصرانية في علاقتها 
مع نبي اسرائيل كما يتضح ذلك في قضية تبرئة اليهود من دم المسيح - حسبما ورد جميع ذلك في 
منشورات المجمع الفاتيكاني الثاني . 


نتج التباس أساسي عن تصورنا للمنيج العلمي في بحث قضايا المجتمع العربي أفضى بنا إلى 
اتغليب نزعة التحليل على النظرة التأليفية الكفيلة بأن تعيد للواقع عناصر تركيبه وتعيد إلى التركيب 
مادة التحامه وإلى الالتحام نسق الانتظام . ولا جدال في حاجة الحركة الإسلامية الى النظرة العلمية 
الموضوعية التي تستمد موضوعيتها من القدرة على التحليل» فتواصل بذلك عملية تطهير الفكر 
العربي الاسلامي 1 


الحركة الاسلامية قادرة اليوم على ان هدي للمجتمع العربي هذا الصنف من الانسان 
الرسالي» مثلما كانت قادرة في خاتمة القرن الماضي وبداية هذا القرن ان تمبدي له جيلا من أنصار 
الكفاح الوطنيء وما هي قادرة على ذلك اليوم حتى تتغلب على ما يعوقها من سلبيات وتسدد من 
التركيز على ما في الفكر الاسلامي من ايجابيات يراها غيرنا زاخرة بالامكانات المستقبلية» كفيلة 
بتنحية المجتمع البشري من الفراغٌ والذهول وبتزويد مسيرته الحضارية ما تحتاجه من قيم ومفاهيم 
صالحة. فتهب للانسان مستقبلا وقد غدا اليوم أفقر ما يكون من مستقبل كريم. 


أ غلبة النظرة التحليلية على المنهج التأليفي 

كان ينبغى بعد قرن من التدبر الفكري ومن مكافحة اشكاليات المعاصرة أن يكون للحركة 
الإسلامية منبج تأليفي يكون منطلقاً لخطة شاملة ترمي إلى انشاء مجتمع اللستقبل» ولا نعني به 
المجتمع العقائدي فحسب المعني بتربية الفرد وبانشاء الجيل المحمدي» ولا المجتمع التراثي المعتز 
بالأثر المتنمسك بناذج الماضي الداعي إلى ربط السند المبتور من نسق التاريخ» ولا المجتمع 
الدستوري المتعلق بتحكيم الشرع الجاحد لقدرة الدساتير الوضعية على المجتمع الصالح . وإنما نعني 
به المجتمع الكل الشامل» فلا تنظر الحركة الى قضية الحكم منفصلة عن ميادين البناء الاجتماعي 
والتصرف الاقتضادي», ولا تحكم على درجة التدين بمعزل عن عوامل البيئة في القإنون والثقافة وفي 
ميادين الكسب وموطن العمل . ولا تعامل المجتمع العربي في تفكيره وسلوكه وكأنه مجتمع معزول في 
جزيرة نائية منقطع عن المجتمع البشري محمي من تيارات التحديث مستئثنى من المعاصرة . 

وما أعتقد أن الغلو الديني الذي وقعت فيه بعض فصائل الاخوان إذ طالبت المؤمئين بمالم 


انا 


يطالب به الرسول اتباعه وكفرت المسلمين بسبب ترك السنة وإهمال النوافل الا نتيجة مثل هذا 
التفكير التحليل التبعيضي الذي يفصل الدين عن مكتنفات البيئة بجميع مركباتها. وبذلك تكون 
الحركة قد وقعت في البتر الفكري وفي الانحياز النظري الذي تعيبه على التفكير الغربي في مراجعه 
اوش العا فلا يزال النظر إلى التراث يتعثر بين طرفي الاصالة والتفتح محسوساً في ثنائية 
التمجيد من منطق الطرقية وتقيم ا حوار بينها وبين المجتمع على البراهين المنطقية وتعيد إلى التفكير 
الاسلامى أسباب الجدال العلمى بالحكمة والموعظة الحسنة. ولكن النظرة العلمية الجنديرة هذا 
النعت المفضية إلى الحق والصواب القادرة على تحريك النفوس الساكنة ليست من جنس التحليل 
الكيميائي الذي يفك الروابط بين الأجرام ويجللها الى عناصر تكوينها ويصنف الروابطا بين هسذه 
العناصرء ويعطي لكل عنصر قيمته الكمية. بل هي النظرة الفلسفية العلمية المبصرة ة التي لا تنزل 
الى التحليل الا لتصعد منه الى النظرة التأليفية ولا تفرد العناصر المكونة الا لتعيدها بمكانها من البناء 
الكل ولا تتساءل عن المخصائص المحسوسة إلا لتستخرج منبا آيات الدلالة والافصاح ولا تسائل 
العوامل الماثلة الا لاستقراء العوامل الغائبة . 

لا نريد أن نسلك سبيل التبرير لما نلمسه من صفات التفكير التبعيضى من جانب الحركة 
الدينية» ولكن الذي يشهد به الواقع عند استعراض ملامح القيادات التي نفخت في الحركة من 
روحها على مدى قرن من الزمن هو انحصار مواطن الدراية والاهتمام عند معظمهم في مجالات من 
المعرفة نطلق عليه في التعليم الزيتوني في تونس اسم العلوم التقليدية التي لا تخرج في الغالب عن 
شؤون الفقه والعبادات وعن اللغة والبلاغة والتفسير والمحديث. وتضعف مشاركتها في أنواع العلوم 
الأخرى الدقيقة منها والانسانية. ولعل الفقر أشد وطأة في العلوم الفلسفية والاجتماعية وأوضح ثرا 
مثل هذا التبعيض ليس تخصصاً في المعرفة» إذ التخصص لا يكون الا من وراء التحصيل على القدر 
المشترك من'المعارف الأساسية التي تشحذ ملكة التحليل والتأليف وتكسب كفاءة التئبه للروابط بين 
أصناف المعرفة وتعين على استنباط الغائب من المحسوس . ولعله من طبيعة النظرة التبعيضية أن 
تغفل عن اعطاء منطق الربط حقه في الادراك. وأن تضعف عن استنباط المجاهيل الكامنة من وراء 
المحسوسات وأن تعجز عن تدبر ما في الكون من آيات الانسجام ومن دلالات التوحيد. 


ب - تغلب جدلية الوسائل على تجديد المضمون 


عملت الحركة الإسلامية على ترقية النظرة الى الوسائل الواجب تسخيرها لتحقيق الأهداف 
المطلوبة واستطاعت التصرف في منظومة مؤلفة من هذه الوسائل تدرجت مها من تربية ة الفرد المسلم 
تربية اسلامية الى تنشئة «الجيل المحمدي» المتسلم بأخلاق الإسلام. ومن العمل التربوي الفردي الى 
التعبئة الجماعية» ومن الوسائل السلمية والحوار المذهبي إلى المشاركة السياسية ومنها إلى التصدي 
والمجهاد في وجه الأنظمة. ولا تزال الحركة تجتهد في الأخذ بزمام المبادرة لاستعمال الوسائل وفي النجاة 
من دوامة ردود الفعل ومن المواقف الاضطرارية. ترشيداً لمنبجها في التعامل مع المجتمع وتثبيشاً 
لدورها في تحقيق التغيير. عي تل أنها كتلك طرينا مريقة رسي رداق 0 المنبج الترشيدي. 
وأن الاختيار ليس دائاً طوع الجهد ويمعزل عن مواقف رجال الحكم وعن ردود الفعل من جانب 


انا 


القوى الاجتماعية وني أوساط الرأي العام وحتى ني صفوف الأتباع. ولعلهاء إن هي أصرت على 
المضي في هذا المسلك الضيق» أن تعين على تغيير نوعية العلاقة بين التيارات الفكرية والاتجاهات 
السياسية وأن تفلح في الخروج بالمعاملات الاجتماعية من دوامة العنف والردود الطائشة والمواقف 
الارتجالية الى المبادرات المتدبرة ومنطق التصالح والتشاور. 


أعتقد أن مثل هذا الترشيد الصعب لنطق الوسائل ولسبل السلوك لا ينفصل عن تجديد 
المضمون الفكري في ما للحركة من مقاصدء ولا عن توسيع دائرة الاهتمامات الي تدعو الحسركة 
الناس أن يتخذوها أغراضاً لسعيهم وعناوين لصور المستقبل الذي يرتضونه بديلاً من الحاضر. 
ولقد قدمنا عند ذكر الخصائص الفكرية أن الحركة مديئة لرواد المدرسة الاصلاحية بأوفر قسط 
من مضامينها الفكرية» وأنها لم تزل تعول على أدبيات الافغاني وعبده وغيرهما في ضبط المواقف من 
الغرب ومن التراث وني تحديد المفاهيم تجاه الواقع وني اتخاذ الأهداف الكبرى لتأسيس المستقبل. 
ولعل هذا الزاد من المضامين قد أصبح اليوم في حاجة أكيدة إلى المراجعة وتجديد النظرة وتعديل 
ملاءمته مع الواقع. وقد أصبحت لهذا الواقع على مشارف القرن الجديد ملامح مختلفة عما كان له في 
فجر القرن المنصرمء و صبح المجتمع المسلم يجابه تحديات سياسية واجتاعية وثقافية مغايرة لما كان 
يعترض جيل الرواد السلسين. فقد نحررت معظم الأوطان العربية من الاستعهار الغربي وزالت 
القضية الوطنية من سجل العلاقات بين الأمة العربية وبين الدول الغربية وأنتقلت روابط التسلط 
والتبعية من ميدان السيادة السياسية الى ميادين العلاقات الدولية والروابط العسكرية والاقتصادية 
والتكنولوجية» ولو أردنا شاهداً على هذا التحول لما وجدنا أفصح من ميدان الإعلام والتواصل. فقد 
شهد المجتمع البشري غداة الحرب الكونية الثانية ثورة ة كبرى في ميدان التواصل والإعلام وخرج من 
عصر الصناعة الى عصر الإعلامية» فبات المجتمع شبيها بالقرية الكبرى في ما يجمع بين بني الانسان 
من مواطن الاهتيام ومن دواعي الترابط وما يتسلط عليهم جميعاً وفي وقت واحد من عوامل التوحيد 
ومن أسباب التكييف والتوجيه والتسطيح والإغراء. وإن نخحضوع الأمة العربية في جملة المجمسوعات 
الافليمية لهذا الغزو الاعلامي والتكييف الثقافي ظاهرة جديدة تجعل لقضية الذاتية الثقافية ملامح 
ختلفة ووزنا لايك : وتغير من مقاييس التفكير في الذود عن حرمة هذه الذاتية وتزيد من صعوبة 
الوسائل الواجب تسخيرها. وقد يدعو الأمر إلى تجديد النظرة للحضارة الغربية في جملتها واعتبار 
المقياس الانساني الذي أصبح يطبعها وقد غدت مفتوحة على مختلف الخصوصيات الثقافية عاملة على 
هضمها وادماجها في سسجل ثقافة انسانية شاملة» ساعية لتجنيس الثقافات التاريخية في جنسية ثقافية 
مستقبلية واحدة. وقديصبح مطلب النجاة ببخصوصيتنا الثقافية وسط هذا التيار الجارفء والحفاظ 
على الملامح التراثية الثابتة من أوعر المسالك ومن أقلها حظاً في النجاح. وقد لا يكون من نصيب في 
نجاة هذه الملامح من الغرق إلا بالإقدام على توظيفها في عملية الصهر الثقاني الكوني عن طريق 
المشاركة في جهد الابداع الانساني والانضمام الى مسيرة التغيير. وقد استطاعت الثقافة اليابانية بنفضل 
هذا المنطق الابداعى أن تنجو بالخالص من ملامحها الذاتية من دون أن يقصيها هذا النصيب من 
الخصوصية عن المشاركة في الجهد البشري العام أو يقعدها عن الانضهام إلى مسيرة النطور ومن دون 
أن يمنعها عن منزلة السبق في الابتكارات التكنولوجية. 


إذلضنا 


الفكر الإسلامي واحد من بين صنوف التفكير الانساني المعاصرء وهو اليوم غخاطب مثلها 
جميعاً في ما له من امكانات الاسهام في التقدم البشري الذي هو أساساً تقدم ثقافي وغزو علمي 
وكسب تكنولوجي لفائدة البشرية كلها. ولا مستقبل للحركة الإسلامية الا بقدر ما يفلح الفكر 
العربي الإسلامى في تقديمه من ابتكارات ثقافية وعلمية تصب في النهر الكبير الزاخر بآيات الرقي من 
مكاسب الانسان. ذلك ما يدعو الفكر الاسلامي الى أن يوسع دائرة اهتتاماته وأن يعيد النظر في 
مفهوم الخصوصية الثقافية في وسائل النجاة بملامح الذاتية الحضارية. ولن يبلغ ذلك بالاستثناء من 
هموم المجتمع البشري ولا بالانزواء في دائرة المشاغل التقليدية التي كانت محل الاجتهاد من جانب 
الجبيل الأول من السلفيين المجددين. فتلك مشاغلهم في عصرهم قد أفلحوا في هضمها واستساغة 
إشكالياتها. وقد أصبحت لنا ولأبنائنا اليوم مشاغل غيرها وتحديات جديدة تدعو الفكر الإسلامي الى 
معالحتها واستنباط حلوطاء وأن يضعها في دائرة الاشكالية العالمية لمجتمع القرن الخامس عشر. ولا 
نرى أن واجب الوفاء للسلف المجيد من الرواد المصلحين يقتضي منا أن تلبس همومهم وأن نتغاضى 
عن مشاغل عصرنا. 


- مجاهيل المستقبل 


«وأعرف الواقع المقيت الذي تنطلق منه الحسركة الإسلامية وأعيشه وأرغب في تغييره وأوافق على كل تطلع إلى 
0 ا اعرف لي ولكني لا أعلم الم ماذا يراه بي غدا وباهل 0 ٠‏ مثل ٠‏ هذا القول 
ال جتماعي الذي تروم بناءه . 


السؤال المتبادر الى الذهن هو التالي: هل للحركة اليوم.ء وهل كان لما عند الاخخوان بالأمس 
القريب مشروع اجتماعي بديل من الحاضرء لا يكون مقصوراً على التلفيق والترميم؟ انك لا تجد 
سوى فئة قليلة من العرب المسلمين راضين عن الواقع المعاش, بما قد يدر عليهم من منافع. ولكن 
معظم من سواهم قد ملوا هذا الواقع» وتعمق في نفوسهم استنكاره واستبشاعه في عامة ملامحه. 
حتى لقد بات المجتمع العربي مجتمعا مريضا بداء الحاضرء ما له من شفاء إلا في طي الصفحة 
وإنشاء المستقبل البديل. ولعل الحركة الإسلامية لا تزال تقصر معاول جهدها على الحساضر تعمل 
على تقويضه من دون أن تكون قد اصطلحت على مثال معماري قابل للانشاء تدعو الناس أن يؤسسوا 
قواعده ويرفعوا جدرانه ويرحلوا اليه من بيتهم الذي عششت الخفافيش في أركانه. ولعل مشروع 
المستقبلات العربية البديلة في ما ينجزه من أبحاث وفي ما يحدوه من طموح يشكل محاولة علمية من 
بين محاولات قليلة أخرى لاستبانة ملامح الرسم لبناء البيت الحديد. 

يعترف الكثير من مفكري الحركة الإسلامية بضعف الجانب التصوري لشروع المستقبل» 
ويكثرة المجاهيل الواجب حلها تمهيداً لبناء النظرة التأليفية التي تكون أساساً لتصور المستقبل . ففي 
الميدان الدستوري مجهول أساسي يتعلق بالشريعة هل هي جاهزة للتطبيق؟ على حد قول الغنوثي», 
وهل المجتمع المعاصر في ما هو غرض له من تحديات واغراء قابل لاستساغة أحكامها؟ وهل ينبغي 
أن تبدأ الحركة بمثل هذا المطلب الصعب فتهاجم القلاع الراسية حتى ولو آمنت بأنها قلاع واهية 


لضن 


كافرة؟ ومن بديبيات الاجتماعية العربية أن منطق الشرعية في التدين التقليدي السني مغروس في 
السلوك الجماعي لدى الجماهير المستضعفة, وقد لا يكون من التبصر أن يؤق المجتمع العربي من 
جانب غريزة الشرعية بداهة وبداراً . ومعلوم كذلك أن تطبيق الشريعة قد ضدا مرتبطا في النهنية 
الجماعية بقضية إقامة الحدود وقد أصبحت مدعاة للخوف والفزع في مجتمع اعتاد قروناً متعاقبة على 
صيغ هينة للردع القانوني لا تترك وصمة عار باقية | تتركها إقامة الحدء خصوصاً مع ما تصيغه 
وسائل الاعلام الغربية من آيات التبشيع حول بعض التجارب القريبة في إقامة الحد على السارق 
والزاني. أفلا يجب في هذا الميدان سلوك المرحلية كه فعل القرآن مع المجتمع الجاهليٍ في تحريم شرب 
الخمر.. . وإذا كان المجتمع المعاصر قد عاد إلى الجاهلية ‏ في نظر بعض الحركات الاخوانية ‏ أفلا 
يكون من مستلزمات هذا الحكم الأخذ بمبدأ التدرج والمرحلية في الدعوة والتطبيق كا فعل الرسول 
مع الجاهلية الأولى» بدلا من رميه بالكفر وصفعه بالويل والوعيد؟ 


إن في ميدان القانون مجاهيل عدة يتأكد تبيانها. فقد أوضح القرضاوي حاجة الفقه الى الجمع 
والتبويب والتصنيف داخل موسوعة فقهية ة تكون ريا هيناً للباحث والدارس» وأوضح د . شكري 
فيصل الحاجة إلى تعميق فهم الدستور القرآني الالحي والنبوي بدراسة التجارب الاسلامية على مدى 
التاريخ وبالتنظير مع القوانين الوضعية. ولعله لا مفرٌ اليوم للقائم بهذا التنظير من أن يقرأ الحساب 
الأوفى لما يعتمل في النفوس من الحيرة ومن التساؤل في شأن بعض الأوضاع الخاصة مثل وضعية 
المرأة المسلمة» بما أصبحت تحمله الى جانب السرجل من مسؤوليات الأسرة والتربية والانفاق» ويما 
غدا لما من مشاركة متزايدة في الانتاج والعمل في الادارة والمعمل وني الملدرسة والمصحة. . . ما قد 
يدعو إلى إعادة التقويم لقاييس قوامة الرجل ومفاضلة الذكر على الأثثى. وليس من الواقعية 
الاجتماعية أن يتجاهل رجال الحركة الدينية ما يحرك الرأي العام العربي في تونس وفي مصر في شأن 
موقف الوسلام من منزلة المرأة في ا مجتمع » وما تمعن وسائل الاعلام الغربية في نشره في مجتمعاتنا من 
التساؤلاات» خصوصاً بعد الذي ظهر في تجربة النظام الايراني من سلوك وقع أعتباره انتكاساً قي حق 
منزلة المرأة الايرانية قياساً إلى ما كانت عليه في النظام السابق . 


يتعلق الرأي العام العربي بقضية الحريات الفردية والعامة تعلقاً عميقاً يكاد يكتسي صيغة 
مرضية» على قدر ما يعانيه من ألوان الحرمان والكبت في ممارسة هذه الحريات. ولا يفتأ التساؤل 
يتكرر في أوساط الرأي العام عن موقف الحركة من هذه الحريات يوم يؤول الأمر إلى حكم 
الشريعة. وإن وسائل الاعلام الغربي لتعمل جاهدة على تخويف الناس من أن يقترن الحكم 
الاسلامي بالرجعية السياسية كما صورت اقترانه بالرجعية الاجتماعية في حق منزلة المرأة. ويتفاقم 
الخوف من تلك الرجعية السياسية في المجتمعات التي بها أقليات دينية ومذهبية مثل المجتمع المصري 
أو الشامي . . : والواقع أن تجارب الحكم القائمة في بعض الأوطان العربية لا تبعث على التفاؤل في 
كفاءة السامح عند التامل مع تلك الات . تلك خشية حقيقية تشهد عليها المحن وليست وهماً 

ختلقاً ولا افتراضاً خيالياً. 


المجاهيل كثيرة في ميادين أخرى كالميدان الاجتماعي . فما هو البديل المعروض لحيل الضياع 


وم 


من الشباب مثلاً» جيل الفراغ المذهبي» جيل الفرار من الحاضر المشين وانسداد آفاق المستقبل» 
جيل الازدراء للرداءة الطافية وفراغ الحياة من سلطان القيم. ثم ما الموقف من الطبقية القائمة في 
الواقع الاجتماعي على أساس التفاوت في الرزق وتباين الانتساب العائلي والجهوي وعلى أساس 
تفاوت درجات التعليم . أفيجوز السكوت عن هذا الواقع الطبقي أو انكاره بعنوان أننا أمة واحدةء 
وان الذي يفضل به بعضنا البعض إثما 0000 ما الموقف مستقبال من واقع الأقليات المسلمة 
المنقفية إخارج دار الاسلام؟ والواقع المعلوم أن أربعة 0 أو أكثر من المسلمين مشارقة ومغاربة أفارقة 
وأتراكاً وباكستانيين يقيمون مبدف العمل وطلب الرزق في ديار النصرانية في أوروبا وأمريكا. وهم 
بحكم ذلك عرضة لمنظومة متركبة من عوامل التجنيس الثقافي واللغوي والاجتماعي ومن العسير أن 
تنجو الذاتية العقائدية سالمة من جميع هاته العوامل المتضافرة .وهل يجوز التغافل عما في طبيعة الانسان 
الأعزل الدخيل وسط ديار الغربة والغلبة من نزوع الى الهجرة الثقافية بدافع التقليد» فراراً من 
الانفراد والعزلة واتقاء لشرور العنصرية وتمتيئاً لروابط الملاءمة مع اليكة وتصبيراً للنجاح في 7 
المهني وفي مصالحة المجتمع . وهل يغرب عن رجال الحركة مايؤول إليه أمر هذه الأقليات المسلمة 
من الذويان والاندماج في مجتمع الحجرة خصوصاً عند قيام الجيل الثاني والثالث من الأبناء المولودين 
في ديار الغرية . 


وأخيراً هل للحركة الإسلامية نظرة متكاملة في شأن مشاغل التنمية قصد الخروج من أوحال 
التخلف الاقتصادي والنجاة من أوضاع التبعية قياساً الى منابع التكنولوجيا والى منتجي وسائل 
الانتاج والتصنيع وإلى أسواق الترويج ومصادر التمويل الكبرى وقياساً إلى الشركات المتعددة 
الجنسية . ان في الفكر الاسلامي طائفة من المبادىء العامة حول الملكية ووظيفتها وحدودها وحول 
التوزيع والاحتكار وحول الثمن وأحكام السوق وحول العمل والأجر, والتسليف والربا والفائدة. 
ولكن ذلك جميعه محتاج إلى صياغة تأليفية تخرج منه منهجاً متكاملا ونظرية متناسقة قة تصلح أن تتتخذ 
مريما لسياسات تنموية يتيسر تطبيقها واعتمادها بدلا من النظريات الليبرالية أو الماركسية أو جنباً إلى 


هذه بعض الميادين تقوم بها مجاهيل متعددة لا تزال تكتنف الحركة الاسلامية في ما هي مطالبة 
به ومقدمة عليه من مشروع مجتمعي يكون معتمداً في إنشاء المستقبل البديل. وقد يجوز الاعتراض 
على حقيقة هذه المجاهيل من جانبين اثنين يبين كلاهما أن الاجابة عن هذه المجاهيل ليست شرطاً 
ضرورياً للأخذ بالسير في طريق المستقبل» فلا تزال الحركة الإسلامية بالاعتبار الأول مقصية عن 
المبادرة في الميدان السياسي معزولة عن الاتصال المنظم بالجماهير الشعبية» معطلة عن مباشرة الواقع 
في دواخله وإشكالاته» وإن بناء خطة متكاملة قابلة للتطبيق مع مشل هذا التعطيل وذلك العزل 
استحالة فكرية وتعجيز سلوكي ومجازفة سياسية. ثم إن المصالح المرسلة» من جانب ثانء قائمة عل 
منطق النسبية الزمانية والمكانية تختلف باختلافههاء وليس للشريعة أن تجمدها في قوالب واحدة طبقا 
لأحكام نبائية» ولا أن تفترض هذه المصالح افتراضاً بديلاً من ممارستها في حقيقة الواقع. وجميع 
ذلك ممنوع ما دام رجال الحركة مقصيين عن المشاركة في الحياة السياسية وطالما يمسك رجال الحكم 


مانا 


عن بذل العون لؤلاء الرجال وعن الاستعانة بمشورتهم في معالجة قضايا المجتمع وعن اشراكهم في 
حل المسؤولية . وتفترق ها هنا الطرق نهجين متباينين: يعود أحدهما إلى نقطة البداية فيجعل كل 
تحرك موقوفا على شرط الفوز بالحكم وتحقيق دولة الاسلام» ويقرر الثاني أن الحرية والديمقراطية في 
واقع الحياة السياسية شرطان أساسيان لتيسير صلات التشاور والتناصر بين الحركة وبين الشعب 
ولتكوين القاعدة الجاهيرية التي جعلها القرضاوي وسيلة كبرى من بين أربع وسائل واجبة للدعوة. 


م ما تحتاجه الحركة الدينية من أسباب الدعوة 


لعل ذكر هذه المجاهيل المتعددة في بعض ميادين الاهتيام الكبرى يعين على إدراك ماتحتاجه 
الحركة الدينية من تجديد للخطاب السياسي الصادر عنبها إلى المجتمع وإلى الفتات الواعية من الشباب 
والعبال» ومن تنظيم لاستراتيجية العمل الكفيل بترجمة مضامين الخطاب في الواقع الاجتراعي تمهيداً 
لترجمته في الواقع السياسي. وهل يتم مثل ذلك التجديد وتحصل مثل هذه الترجمة الواقعية الا على 
أيدي فئة من أصحاب الزعامة المقتدرة يرضون ببذل ما تتطلبه الغاية من جهد متواصل ويصبرون 
على ما يعنيه الجهد من صنوف الابتلاء والامتحان. 


أ تجديد المخنطاب السياسي 


لا يزال المضمون في خخطاب الحركة الدينية محتاجاً إلى الانفتاح العريض على قضايا المجتممع 
في واقعه المعاش, ولا تزال لغة الخطاب هي الأخرى محتاجة إلى الاعتماد على قاموس المشاكل 
الواقعية أكثر من اعتمادها على قاموس المصطلحات الفقهية وعلى لغة القضاة. 

ليس من الفاعلية الاجتماعية ولا من الوفاء للواقع أن تسكت الحركة عن قضايا التنمية وقد 
أصبحت متصدرة جدول اهترامات المجتمع العربي حكاما ونحكومين ومستاثرة بالقسط الأوفر من 
العناية في ما يكتب وفي ما يقالء وقد أصبحت التنمية شمولية المقاصد متنوعة الحوافز» تعمل على 
العبوض بالانسان الكلى في مختلف ميادين الشأن وبمختلف كلف هذا الهوض وبما يتيسر من وسائل 
الانفاق. وغدت الثقافة من العوامل المعدودة في العون على تحقيق الأهداف الانفائية. وجدير سرجال 
الحركة في ما يصدر عنهم من خطاب أن يقبلوا على التدبر في مشاكل التنمية وفي ما لما من وقع على 
حياة الناس. 

وإن لقضية العمل هي الأخرى وزناً كبيراً بين مشاغل الانسان العربي المسلم وفي اهتمامات 
الحكومات العربية. فباسم العمل هاجر كل عام الى ديار الغربة عشرات الآلاف من 
المواطنين من أصحاب الخبرة والمهارات الفنية ومن ذوي الكفاءات العلمية» الله أعلم بما بلغ انفاق 
المجتمع العربي على تنشئتهم ورعايتهم وعلى تدريبهم وتخريجهم, فتكون هجرتهم بمثابة النزيف المفقر 
للمجتمع في ما له من عدة الغبوض والتنمية . ثم هؤلاء لا يلبشون أن يندمجوا في مجتمع ال هجرة ولا 
تلبث أن تذوب فيهم ملامح الذاتية وتضعف رابطة الانتساب ويتضاءل ثم ينفقد الأمل في عودتهم 
إلى الديار. وباسم العمل أيضا تقوم في مجتمعاتنا طبقية جديدة تفيض من اميدان المهني والحرني الى 
لميادين الاجتماعية والسياسية» وقد تصبح عاملا من عوامل التصدع في الكيان الاجتماعي وداعيا إلى 


ناعخرا 


فتنة طبقية أشد وطأة من الفتنة القبلية. ثم باسم العمل تنشأ في أوطاننا خلافات باقيية وخصومات 
مفرقة بين ذوي المال وأصحاب وسائل الانتاج وبين نقابات العمال حول قضايا الأجر والأثيان في ما 
بيغبا من علاقة نسبية تبيمن على القدرة الشرائية وتتحكم مباشرة في السلم الاجتماعي . ثم إن قضية 
العمل وثيقة الارتباط بكفاءة الاقتصاد على التشغيسل واستيعاب القوى البشرية والقضاء على معرّة 
البطالة . وقد غدت البطالة من أهم قضايا المجتمع العري سأسره ومن أوكدها بين الأولويات 
القومية . 

لا يكون من المبالغة القول إن معظم هذه المشاكل الاجتاعية والاقتصادية والسياسية خارجة 
عن اهتهامات رجال الحركة الاسلامية» مفقودة في الخطاب الصادر عنهم . وقد بات الانفتاح على 
مثل هذه المشاكل ضرورة ملحة تستجيب لحافزين اثنين: أحدهما حافز الفاعلية الذي ينادي به 
بعض رجال الحركة من أمثال النفيسي والغنوشي والجابري عندما يلحون على الحركة أن تنطلق في 
الدعوة من الشعب في ما للشعب من هموم وطموح وفي ما يعانيه من فقر وحرمان وكبت 2 
القرضاوي الى الصراع العنيف الذي يعيشه المسلم بين «عقيدته وبين واقعه. بين دينه وبين 
مجتمعه». أما الحافز الثاني الداعي الى انفتاح الخطاب على مشاكل المجتمع فهو حافز من جنس ديني » 
ف ما للاسلام من شمولية الاهتيام يؤلف بفضله بين الجوانب المادية وبين الجوانب الروحانية ا 
على ربط الصلة بين المقاصد النفعية وبين المقاصد التعبدية في سلوك الانسان. فلو كان العمل مثلا 
ضور في مراميه النفعية تيا عن الدلالة الدينية لما كان الايمان يقترن ذكره في القرآن بذكر العمل 
في معظم الآيات الواردة في شأنها. ولولم يكن العمل من آيات التعبد والتقرب الى الله لما كان يحث 
عليه الدين ويجزل عليه الأجرء ولا كان المؤمن العامل الساعي لرزقه أفضل عند الرسول من المؤمن 

يقول الجابري : ولن تنجح الجماعات الإسلامية في تأسيس وجودها وسط الجماهير كقوة حركة للتاريخ إلا إذا 

تبنت أهدافاً سياسية واجتماعية تستجيب لمطالب الجماظير ومطامحها. المادية والمعنوية بصورة يصبح معها الخطاب يحمل 
مضموناً اجتماعياً وسياسياً معاصراً ويصبح التفكير الديني مستوعباً لقضايا الحريات الديمقراطية والعدالة الاجتماعية 
والتنظم العقلاني للاقتصاد والمجتمع والدولة». ٠‏ ويوصي النفيسي الجسماعات الاسسلامية بالأقلاع عن مخاطبة 
الناس بلغة القضاة الأوصياء ولأننا في الأساس دعاة لا قضاة؛». ويرى القرضاوي دان الدعوة ليست مجرد كلام 
يقال أو يكتب بل الاهتام بأمر الناس وحل مشكلاتهم». 


ب استرائيجية العمل 
الخطابس جزء من الخطة وليس الخطة كلهاء ولا بدّ للدعوة من اسراتية تلم العجل: ربرب 
الوسائل. وقد رأينا في ما تطرقنا اليه من جدلية الوسائل أن الحركة تعتمد أربعاً منها هي الوعظ 
والارشاد والخدمات الاجتاعية والقرارات السياسية ثم الجهاد. ولكن هذا الاعتماد لا يزال يفتقر الى 
استراتيجية مدروسة تعين على تسخير الوسائل كلا أو بعضها وفقاً لخصائص كل واحد من 
المجتمعات العربية في الفترة الحالية من تاريخ الأمة. ولا يزال العمل السياسي سوصوما بالارئجال 
خاضعاً لمنطق رد الفعل معرضاً لتأثير المبادرات المفروضة من الخارج . 


لضن 


وأول شرط في نجاح أي استراتيجية هو تصنيف المقاصد وترتيب جدول الأولويات بحسب 
الامكانات المتاحة وظروف البيئة المواتية» ولا نرى جميع الحركات الإسلامية قد دخلت بجد في هذه 
السبيل؛ بل لا تزال تسلك في معظم الحالات سبيل «الكل أو لا شيء» وتعمل بمنطق المثالية في 
الأهداف والارتجال أو الاضطرار في الوسائل. ثم إن العنصر الثاني فقي كل استراتيجته هو حسن 
الاختيار لأداة التغيير» الاكراه والعنف أم الحرية والاقناع أم كليهما معا وفقاً لخطة مرسومة ولحدول 
موقوت . 

يتأكد في عصر السيادات الوطنية الضيقة ألا تعول الحركة على المدد الخارجي حتى ولو كان من 
جانب حركة اسلامية مماثلة في وطن عربي آخر. فالشعور الوطني واقع صلد لا يزال يتغذى بعقلية 
الانفصال والخصوصية ولا يزال سلوك الأنظمة العربية يعمل على تجبذير ذلك الشعور وتقويته وليس 
من الحكمة ولا من الفاعلية السياسية أن تغفل الحركة عن حساب هذا الواقع الساكن في النفوس 
المهيمن على المشاعر. 

يرى أحد أقطاب التفكير الاقتصادي الغربي (فرانسوا بيرو) أن البناء الأوروبي المشترك لا يمكن 
أن يتحقق بالقفز طفرة واحدة من فوق السيادات الوطنية» ولا يمكن أن يقترن في الزمن الحساضر 
بإنشاء سيادة جماعية فوقية تكون بديلل من السيادات القطرية. . ونحن في إقليم العروبة شعوب قد 
حرمنا الاستعمار الغربي من ممارسة السيادة الوطنية قرناً كاملل وغذانا بمفاهيم الدولة ‏ الوطن عل 
مدى ثلاثة أجيال من التخريج في كليات الغرب ومدارسه وفي ممارسات السلط الاستعمارية لمشل هذا 
النظام في أوطاننا. ولقد قامت الحركات الوطنية في عامة أقطارنا على مفهوم الخصوصية؛ في الجزائرء 
والعراق» ومصرء والمغرب» والكويت» وتونس» وساندت الحركات الدينية هذه ا حركات في نضاها 
ضد الاستعيار فهل يقبل منها أليوم أن تذكر الشعور الوطني حتى ولو أصبح شعوراً أعرج ضيقاً 
مدعاة إلى اعتزال الجماعة وفك رباط التضامن والى تشتيت مجهود التنمية وعرقلة مشروع الدفاع 
المشترك والاعتماد الجماعي على النفس. ها هنا لا مناص من تنظيم مرحلية الدعوة واعتماد التخطيط 
الزماني فليس بالإمكان القفز فوق المراحل ونكران مدة الانضاج. يقول القرضاوي: «ان التدرج سنة 
كونية وسنة شرعية ة أيضاً. . .ومن هنا كان على الذين يدعون الى اسعناف الحياة الاسلامية وإقامة دولة الإسلام في 
الأرض أن يراعوا سنة التدرج ف تحقيق ما يريدون من أهداف أخذين في الاعتبار سمو الهدف ومبلغ الامكانات وكثثرة 
المعوقات» . 

لااشك في أن نجاح التجربة الايرانية في تغيير نظام الحكم هو اليوم من أكبر حوافز الحركات 
الإسلامية السنية على إحكام التنظيم وعلى التحري في ضبط الخطة العملية» مع ما يمتاز به الشيعة 
على أهل السنة من واجب انقياد الجباعة كلها لسلطة الامام انقياداً كلياً ومن طابع السرية المحيطة 
بالامام وبوقفت قيام الدولة الامامية المنتظرة . 


اج افتقاد الزعامة المقتدرة 
إن لمقاصد الحركة ‏ كما أسلفنا ‏ طابعاً سياسياً لا يزال يهيمن على سائر مواطن الاهتهام 
الاجتماعية والاقتصادية والثقافية» وتترشح معظم الحركات إلى إنشاء أحزاب سياسية وتنظيمات 


لضن 


جماهيرية» ويتزايد تعويلها على الفئات العريضة من الشباب ومن العبال والحرفيين» ويتأكد انتشارها 
في صفوف الطبقات الوسطى سنداً للحركة وبناء للقاعدة الشعبية وتكويئاً للرأي العام وبداية في 
السعي الى إعداد المجتمع الاسلامي الذي يستسيغ تطبيق الشريعة ويتحمس لإقامة دولة القرآن. 

والتوجه إلى اللماهير لتعبئة طاقاتها وتنظيم جموعها وللدخول بها في المعركة. مع القدرة على 
كف مبادراتباء كل ذلك يحتاج إلى زعامة مقتدرة تتمتع بثقة الجاهير. وإن ما تحتاجه الحركة في البيئة 
العربية الحاضرة هى زعامة نظيفة متحلية بأخلاق الايمان. جامعة بين الاقتناع والرصانة وبين القدرة 
على الاقناع في مجال الجدل الفكري والاحتجاج النظري مع النظام ومع التيارات السياسية الموجودة 
ويخاصة مع تيار الاشتراكية الماركسية» ثم هي زعامة قيادية تملك كفاءة التعبئة والتنظيم ء وتحسن 
التعاون مع الأنصار والأنداد. 


والواقع المشهود اليوم في معظم الركات الإسلامية هو توافر الزعامة الفكرية الفقهية وافتقاد 
الزعامة القيادية المقتدرة وتغلب جانب الثقافة الدينية على الثقافة السياسية في تكوين النخب القيادية 
وتفوق رصيد المعارف النظرية على حصيلة التجربة والممارسة. وإن الذي كان يعيبه حسن البنا 
والاخوان في مصر والشام على السلفية المجددة من ضعف الكفاءة العملية في باب القيادة السياسية 
قد يعاب اليوم مثله على قيادة العديد من التركات الإسلامية التي لا تزال محتاجة إلى الزعامة 
المقتدرة» كيا ذكر الجابري . 


الزعامة المطلوبة اليوم هي التي لا ينحصر خطابها في التوجه الى الجيل المحمدي من الأتباع 
والأنصار ولا إلى أفواج المؤمنين أصحاب التدين التقليدي. أولئك قوم قلوبهم مفتوحة للدعوة 
وسممهم متحفزة للعمل ونفوسهم متقبلة للامتحان والصبر. بل لا بد من أن يتتوجه الخطاب الى 
الشباب المتأثر بالمدارس الفكرية الغربية, المعتدٌ بما حصله من بضاعة معرفية مزجاة وإلى النخب 
المتطاولة على الفكر الديني المستخفة بمن يمثله من الفقهاء. هؤلاء وأولئك من فثات المجتمع العربي 
المعاصر أحرى بالعناية من أهل الدعوة وأحق بالعلاج وأجدر بالتأليف حول مبادىء الحركة. وإن 
ذلك لمطلب صعب. جدير بالجهد والصبرء يرى فيه النفيسبي عروة التأصيل السياسي القائم على 
اكتساب القدرة لتنظيم اللجهاهير وتعبئة قواهاء وتحريك جموعها. 


؛ ‏ الملامح الايجابية والمواد الصالحة للبناء 


تعترف القيادات القائمة على رأس الحركات الإسلامية بمعظم السلبيات المعوقة للحركة وتقر 
بما لا بدّ لها من احتياجات في تجديد الخطاب وني منبجية العمل وفي المزيد من تأهيل النخبة للمهام 
الدقيقة الي تتصدى لا. وهي لا تفتأ تعدل من السير وتحاول تدارك السلبيات والتغلب على 
المعوقات. وقد بينا في الباب الثاني المتعلق بتطور الحركة بعضاً من خمطوط التعديل المتبعة سواء في 
باب المضامين الفكرية أو في ياب التعامل السلوكي. وحاولنا استبانة نسق التدرج من السلفية 
الطرقية الى السلفية المجددة ومنها إلى العقلانية على الغبج المشترك بين مختلف الحركات الدينية في 
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تطورها الفكري تجاه الواقم وفي تصنيف الأهداف وترتيب الأولويات وفي جدلية السلوك والاختيار 
بين الوسائل . 
هذا التطور هو في ذاته من أكبر الملامح الايجابية التي تتصف بها الحركة منذ العقود القريبة 
الماضية» وهي ظاهرة مهمة في ذات وجودها بصرف النظر عا تنتهي إليه من نتائج. فقد تكون 
الحصيلة دون المأمول وقد يزيغ عن القصد نسق اللحهد المبذول وقد يقصر التفكير عن استيعاب جميع 
العناصر المكوّنة للاشكالية كما رأينا سابقاً عند ذكر المجاهيل التي تكتنف اللحركة في نظرتها المستقبلية» 
لكن المهم أن يرحل الفكر الاسلامي عن الديار الثابتة وأن يفتح الشراع نحو آفاق المغايرة» وأن 
يجاري سنة الكون في تبدل الشأن. فقد ملأت أبواق الدعاية الغربية ومعظم الأدبيات الاستشراقية 
أسباعنا منذ قرن طويل حول جمود الفكر الاسلامي ولازمنية ثقافته التراثية وحول فقدانه لقابلية التغير 
واستئنائه من سنة التطور. . . هذا التطور الفكري إنما هو أولا وآخراً جهد تحديثي في تعامل الحركة 
مع الواقع وفي تطلعها الى 06 أي كان ميدان التدبر سواء في النظرة الى النظام وتحولها من نظرة 
دبية تفي إل تكفير أهله | إلى نظرة سياسية تتعامل معه على أساس المفاهيم السياسية أو في النظرة 
الى الغرب في ما أصبح ييزها من تأليف بين الجوانب العلمية والتكنولوجية والجوانب الاجتماعية 
والسياسية أو في تجديد النظرة إلى المجتمع والواقع 
ُ- حركة ايديولوجية 
لعل التطور ينتهي بالحركة الإسلامية أن تصير حركة ايديولوجية لا مجبود بخركة دينية بسبب 
ذلك الجهد التحديثي المؤسس على مفاهيم الدين» وأن تنصرف العناية تدريجاً من القضايا التي كانت 
تشغل بال السلفية إلى القضايا القائمة والتحديات الكبرى التي يواجهها جيلنا: قضية النبضة 
الشاملة وفك اقفال التبعية ويناء جتمع العدالة والحرية والديمقراطية» كا يؤكد ذلك العديد من 
مفكري الحركة من أمثال الغنوشي والنفيسي والقرضاوي. وقضية التوجه إلى الشعب والانتشار في 
الجماهير المسلمة والاعتماد على الطبقة الوسطى والفئات المتحفزة من الشباب والعملة والحرفيين» 
المتطلعة إلى البديل القادر على تحقيق التغييرات الهيكلية . 
وإذا كانت الحركة ايديولوجية تحديث ونبضة ة بمفاهيم إسلامية كي يرك ذلك الجنحاني» فليست 
الحداثة منوطة بتغيير الموقف من الخلافة واعتبارها نظاماً اجتهادياً وضعياً قابلاً للتعديل والمراجعة ولا 
هي بالاقلاع عن تكفير النظام والمجتمع ونقل التعامل معه) من ميدان المادىء الشرعية الى ميدان 
المقومات السياسية والمنصائص الاجتماعية. إنما تكمن المواد الإسلامية من ايديولوجية الحركة في 
منظومة من المبادىء الانسانية تقول بوحدة الكون وبخضوع الكاثنات لقوانين الترابط والتضامن 
والشمولية في الحال والمصيرء وتؤمن بسنن العدل والاعتدال والوسطية أساساً للتعامل بين المخلوقات 
وقاعدة للتصرف والتغيير» وتسلم بأن عيارة الكون غاية الوجود الانساني وأسمى مسؤوليات 
الانسان. وأنها تتم عن طريق التعاون الجماعي لا عن طريق الصلفية الفردية» وتصدق بأن عمارة 
الكون شرف يضطلع به الصالحون من العباد دون المسرفين والمترفين» وترى أن السياسة لا تنفصل 
عن الأخلاق وأن الانتقاء بين الأسباب واختيار الوسائل النظيفة المتناسقة مع شرف الأهداف أسمى 


كف 


واجبات صاحب القرار السياسي وأصعبهاء وأن صعوبتها لا تبرر التخلٍ عنها ولا التهاون ف طليها. 


مثل هذه المبادىء هي من المواد الصالحة لانشاء ايديولوجية العمل الاسلامي وقاعدة متينة 
لاجتهادات الحركة في الدعوة الدينية وهي في الوقت نفسه مواد مواتية لتصور الدموذج المجتمعي 
المستقبي . فلئن كان من آيات التطور في المنبجية الفكرية للحركة انصرافها عن اعتيهاد النمسوذج 
السلفي التاريخي لابتعاده عن الواقع المعاش ولضعف انتطباقه على إشاكاليات المجتمع المعاصر فإن 
ذلك لا يعني انصراف الحركة عن كل نموذج واقلاعها عن النموذجية في التفكير والمقاصد. وهل 
يتسنى لها الاستغناء عن ذلك ا مرجع في تصور المستقبل وني الدعوة الى إنشائه. ذلك ان «وجود نموذج 
نظري يعطيئا قكرة عن اللخطوط العامة للخصائص البنائية وعن الاتجاه العام للتغيير» وأن التغيير الاجتماعي يصبح اوضح 
مع وجود النموذج» وهو خطوة نحو فصل التغير عن التاريخ»©. وقد رأينا في تطور الحركة من جانب آخر 
مقدار الحذر من النموذج الغربي» وما لا يزال يثيره من الرفض والارتياب. 

السبيل ضيقة لبناء النموذج الاسلامي. وهي سبيل إقامة الابتكار مقام التقليد وا انشاء البديل 
في مكان التمثيل. ولعل في ما تأخذ به الحركة من الوفاء للواقع ومن الاتعاظ به درعا واقية من 
الانقياد لتقليد أحد النموذجين السلفي أو الغربي إذ ان تدبر الواقع لا يخلو من دلالة مستقبلية» إذا 
كان للمتدبر ضمير مبصر وفكر متزود بكفاءة التخيل وعقل متسلح بملكة استنباط الروابط اللطيفة, 
عندئذ لا يكون الواقع في الإدراك أخرس جامداء ولا مقصوراً على خصائصه المأحسوسة. محدوداً في 
ملامحه البديبية. ولا يمكن ان يكون النموذج المطلوب طرافة مطلقة وابتداعا. فذلك خيال. بل لا 
يمكن إلا أن يكون تجديداً في التركيب ل واد متوافرة هنا وهناك ونحتاً طريفاً من قضايا ومفاهيم 
حاصلة» 2 مزجياً بين الحداثة والتراث وتأليفاً متناسقاً بين عناصر المخصوصية العربية وبين 
توجهات المجتمع الانساني الكبير. 

لكن المادة الصالحة المتوافرة لدى الفكر الاسلامي في بنائه النموذجي هي سند الترابط مع 
الماضي » فلا يصدر إنشاء المستقبل عن خواء حضاري ولا يشكل رحلة بلا زاد. وسوف لا يحتاج 
النموذج المستقبلي الاسلامي ان يبتدع مواد ايديولوجية ىا فعلت بعض مدارس التجديد في القرن 
الثامن عشر في بناء الليبرالية على غرائز الانسان وعلى أبشعها قيمة كغريزة الأنانية الفردية وغريزة 
الحوز الشخصي والانفراد بالتملك وغريزة المنافسة وحب التفوق. وكيا فعلت المدرسة الماركسية من 
بعدها عندما أقامت تفسير التاريخ على غريزة التنافس الجاعي والتطاحن الطبقي وعلى أولوية التأثير 
لقوى الانتاج المادي ولمنطق الحتمية التاريخية ونفي الانسان من صنع المصير. 

وفي أيدي رجال الحركة الاسلامية مواد صاحة لانشاء ايديولوجية تبندي بها في تقديم نموذج 
للمجتمع المستقبلي الذي تدعو الناس الى التطوع لانشائه وهي قد أيقنت اليوم بأن الرأي العام 
العرب م بعد يقنع بالنسوذج السلفي ولا يرى تمائلة لني سيب للمستقيل كمالميعد بتعا بالنموضي 


(؟١)‏ خلدون حسن النقيب» «بناء المجتمع العربي: بعض الغروض البحثية» » المستقبل العربي» السنة 8 العدد 
9 ر(ايلول/ سبتمير 1886). 
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الغربي تعلق تصديق وانبهار. وهو محتاج اليوم احتياجاً أساسيا الى ايديولوجية بديلة تنقذه من الحيرة 
والضياع وتستمد من خصائصه الذاتية استمداداً ا يجعل منبا ديار ايتكار وانشاء ولا جعل متها 
قلاع تحصن وانزواء» ويعمل على توظيف هذه الذاتية ف التغيير الكوي الشامل لحضارة الانسان. 


5 التانيس والتأصيل 

إن بناء ايديولوجية تحديئية بمواد إسلامية تفترض عملية تأسيس فكرية أو قل عملية إعادة 
تأسيس , حسب عبارة د. الجابري. فقد كان العمل الاسلامي مندرجاً في إطار نظام الخلافة 
مستمداً منه شرعيته الدينية وسنده التاريخي . وكانت العناية منصرفة ة الى رعاية ذلك النظام ساعية الى 
تجديده وتنقيته من سلبيات المارسات العثمانية وإكسابه طابعاً عصرياً من دون أن يتطرق السعي الى 
مراجعته في ذاته والى إعادة النظر فيه من الأساس . فلما ألغي نظام الخلافة فقد العمل الاسلامي 
إطاره النظامي وشرعيته الدينية وسنده التاريخي وأصبح غلينه أن ايؤسين نظام تجليذا ‏ :ولزن كانت 
الحركة الاسلامية قد تشبثت تشبثت في مرحلة أولى بنظام الخلافة وأعلنت حرصها على بعثه؛ فهي لم تلبث 
ان خرجت بالجدال في هذه القضية من ميدان صيغة ة النظام الى ميدان وظائف النظام الكلية الجامعة 
بين المسؤوليات الدينية والدنيوية. فكان هذا السعي تعزيزا لتيار التجديد في الفكر السياسي العربي 
زإعادة تأسيسه وفقاً لمقتضيات التحديث ولمسؤوليات دولة عصرية . ولا يزال مجهود التأسيس في بداية 
الطريق. فليست القضية سهلة في ملامحها ذاتهاء ولا كان سهلاً على الحركة أن تعيد النظر فيهاء ولا 
يزال مبيمن على الواقع في عامة البلاد العربية نظام الدولة - الوطن. وتندرج الحقوق والواجبات في 
رابطة «العقد الاجتماعي» المؤسس للمفاهيم السياسية. إن الحركة محتاجة الى مواصلة الجهد 
التاسيسي المجدد في هذا الميدان المهم من المصالح المرسلة ومطالبة بأن يتجند له لا الفقهاء بمفردهم» 
في غنى عن الفلاسفة عن علماء السياسة والاقتصاد ولا عن المؤرخين وأهل القانون» فيا كان ابن 
خلدودٍ فقيهاً فحسب ولا الماوردي ولا ابن تيمية. و يبق البحث العلمي ف القضايا الكبرى 
مقصوراً في عصرنا على الاجتهادات الفردية من باحثين منعزلين في أسراج الاختصاص» وقد ترامت 
آفاق المعرفة وتشعبت بينها الروابط في صورة يعجز عن استيعابها عقل واحدء وأصبح البحث منوطاً 

بالتظافر بين الاجتهادات المتعددة ومحتاجاً الى التكامل بين الاختصاصات المختلفة. 


إذا كان الجانب الدستوري يحتل المرتبة الأولى بين اهتيامات الحركة ‏ كما أسلفنا فما ذلك 
بصارف رجالا عن التدبر في قضايا اخرى مثل قضية العلاقة بالشعب. ويكاد يحصل الاجماع بين 
مفكري الحركة عل أولوية العناية بالشعب» رغبة منهم في تجديد النظرة للواقع الاجتماعي وتأسيسها 
على ال مارسة بدلا من الأحكام النظرية الاجمالية. ويرى مععظمهم وجوب الانطلاق من هذا الواقع 
وتحسس أوضاع الشعب فى صومه وطموحاته لتأصيل الدعوة الى الاسلام. يقول الغنوثي : : «يجب أن 
نربط ربط اقتران بين الاسلام وحاجات شعوينا حتى تتيقن هذه الشعوب أن نضاها من أجل الاسلام هو نضال من أجل 
آمالها ومطاعهاء. ذلك تأسيس ديمقراطي يجعل من النضال في الاسلام وف الله نضنالا من أجل 
الانسان بغية تحريره من الرق ومن التبعية ومن أنظمة الاستبداد ومن ن المقر والجرمان واللوف. وقد 
أكد النفيسى على هذا التأصيل الاجتماعي للدعوة ورآه منوطاً وبتحديد مشاكل الجراهير وبالتشخيص 


للف 


السليم للآلام التي يعانيها ويكسب القدرة العملية على إيجاد الحلول الصحيحة لهاء. ولكن ذلك التأصيل لا 

بح عمل تآسيسياً في مجال الفكر السيامي الا بقدر ما يعين على تجديد مفهوم الدولة الذي لا يزال 
قائيا على النظرية الطبيعية في منطق العقد الاجتماعي وعلى الجبرية التاريخية في مفهوم العصبية 
القبلية. إن الذي هم العرب في ما عليهم اليوم من تحديات هو تجديد مفهوم الدولة في كل وظائفها 
ومختلف مسؤولياتها في خدمة الشعوب العربية المسلمة وأمام ملامح الأزمة التي تمتحنهم. وقد اتضح 
من الواقع أن تقليد الأنظمة الغربية في تمط الدولة ‏ الوطن لا يفي بمجابية الأوضاع العربية في ما 
تحتاجه الأمة من أسباب التوحيد والتضامن وفي ما تفتقر اليه من أدوات البناء الاجتماعي والتنمية 
الاقتصادية والنبضة الحضارية . 


ذلك عمل تأسيسي يقتضي منهجية فكرية جديدة لا تقوم على قوالب التفكير السائدة ولا 
تندرج فيهاء بل تكون فاتحة لثقافة إنسانية بمفهوم إسلامي. فقد لا يكون من الضروري لسعادة 
الانسان العربي تربيته على الأنانية الفردية المفسدة لاعتداله الباطن ولواجب التوازن الاجتماعي, ولا 
تخريجه على الايمان بأولوية منافعه ومصالحه على مصالح المجموعة ومنافعها. وذلك يدعو الى مراجعة 
النماذج التربوية المتبعة في تعليمناء وإلى إعادة النظر في صيغ التربية الأخلاقية ومنابعها. وقد نحتاج 
في هذا الميدان بالذات الى إعادة الاعتبار للعلوم الفلسفية ولمعارف التنشئة النفسية بعد أن أسرفنا في 
دحضها وني تعظيم جانب العلوم الدقيقة في البرامج واعتبرناها كافية لتخريج ما تحتاجه النبضة من 
الفنيين والمهندسين والمختصين . وأصدق شاهد على قصور هذه النظرة وعلى فشل تلك المناهج 
التربوية فرار هؤلاء الفنيين والمهندسين والاخصائيين أفواجا الى أحضان الحركة الاسلامية طلبا للغذاء 
الروحي الذي افتقدوه في برا مج التعليم الرسمي . إن للمقتدرين من مفكري الحمركات الاسلامية 
دوراً اعلا في تجديد الملامح الواجبة لشروع النظام التربوي وإعادة تأسيسه في صورة تجعله يتوجه 
لا الى تخريج المهارات الفنية فحسب أ كان تماسكها الباطن وأياً كانت درجة انسجامها الثقاني» بل 
آلى تربية اليل المسلم المتسلح من فوق الكفاءات بمقاصد الثقافة الانسانية الاسلامية الجديدة. ذلك 
ما يجعل التعليم الجامعي في البلاد العربية موضوعاً للتساؤل والشك في ما ارتضيناه له وحبسناه فيه 
من دور وظيفي مقصور على تخريج الكفاءات المعرفية والمهارات الفنية بحسب احتياجات السوق 
ووفقاً لملامح الطلب. . فتتج عن هذه المغبجية الوظيفية تقلص الجامعة يني ما لما من دور حضاري 
ومسؤوليات ثقافية يرجع لم الفضل في تخريج من أخرج الأزهر والزيتونة والقرويين من أعلام 
الفكر العربي الاسلامي على مر القرون من عمرها المديد. ولعلها من أشرف المسؤوليات وأوكدها أن 
يتجند رجال الخركة الاسلامية لهذا العمل التأسيسي لمنزلة الجامعة العربية ورسالتها المستقبلية. 

ويتساءل الغنوشي : «. . . بعد إقبال الجموع الكبيرة عليها ماذا ستفعل الحركة بهذه الجموع وكيف توظفها في 
خطة التغيير الحضاري حتى لا يغدو عملها الجمع والتكديس من دون البناء؟». يعبر هذا التساؤل عن الخيرة أمام 
ما يارتب عن الدعوة الاسلامية من مسؤوليات جديدة) هي ف الدرجة الأولى مسؤولية وبناءع وإنشاء 
وتأسيس » بعد أن جلبت الدعوة للحركة من الأنصار ومن الشباب أفواجاً متطلعة عطثى متحفزة. 
ذلك ما يخلع على الجهد التأصيلٍ التأسيسي تأكداً وأهمية في مسعى القيادات الاسلامية»ء إذ إن الذي 
من أجله فرت اليها تلك الجموع وباتت تنتظره من مبادراتها لا يمكن ان يكون نسخة منقحة عما 


دف 


تقدمه الأحزاب السياسية لأنصارها من شعارات النضال وهن دواعي التعبئة والاستنفار. إنها تنتظر 
عملية بناء أخرى لا بد من تأسيسها على مفاهيم جديدة, لها في النفوس جذور متمكنة» تنتظر حمية 
نظيفة ناصعة» ومقاصد مستقبلية مرفوعة كألوية الجهاد تنعقد حولها العزائم وتتجمع فيها الهج 
ويطيب في حقها البذل ويهون الامتحان. تنتظر قيادات نظيفة مقتدرة تجعل السعي الى المستقبل 
ملحمة وجودية وتعيد للتطوع في ا حق طعم المغامرة الفذة. 


جَ كفاءة الحوار 


يشيع بين مفكري الحركة الاسلامية التعلق با حوار والنزوع الى توسيع دائرته وترقية أسلوبه 
وإثراء أغراضه. والحقيقة أن ال حوار لم يخرج الا في مناسبات قليلة عن أدوات التعامل بين الحركة 
وغيرها من التيارات الفكرية ولا عن مناهج سعيها ني الدعوة للاسلام. وليس صحيحاً في حق 
الحركة ما يوجه اليها من تبمة الانغلاق والاعتداد بالرأي وغلق باب الحوار» ىا نجله في بع 
أدبيات الاستشراق والاعلام. فالدعوة تلقين وحوار في مقاصدها ذاتها وفي منبج أسلويباء والحوار 
سنة التعامل الاجتماعي وأساس التقدم الفكري ولا بديل منه الا العنف والاكراه والفتنة. لذلك أمر 
به القرآن الآنبياء والرسل وأسس عليه الدعوة وأقام به البرهان. وقد امتلأت السور القرآنية بأنواع 
الحوار بين الخالق ورسله وبين الانبياء والمشركين ومع أهل الكتاب. ولم يكتف القرآن باثبات منزلة 
الحوار وباقرار وجوبه بل استن له ميا واضحاً فجعله يقوم على الحكمة وعلى الاتعاظ بالتجربة ف 
براهيئه ومراجعهء ويخضع لسنة الاعتدال في الخطاب. 


وما برحت الحركة تسعى الى اتباغ الخوار مع السلطة ومع الخصوم في الذاحل والخارج. والى 
نبذ التسلط والحكم المسبق والجور في التقدير» وإذا هي قد خرجت عن سنة ة الحوار ولجات الى القول 
بتكفير الأنظمة والمجتمع»ء فما كان ذلك إلا يأساً من جدوى وار وا دا عن تصامم الطرف 
المقابل. ذلك ان الحوار مع الانصار والمؤلفة قلويهم ليس حوار دعوة وهو أقرب الى التلقين والارشساد 
منه الى الحوار. اتما الحدل الصعب هو الذي يكون مع الخصوم وذوي الرأي المخالف. واذا كانت 
الحركة الاخوانية في أول عهدها تتشدّد في الحوار مع بعض الاتجاهات السياسية المخالفة: فانها اليوم 
أميل الى عدم التحفظ للدخول في مثل هذا الحوار» ولا ترى حركة الاتجاه الاسلامي من حرج في 
خوض الحوار مع كل التيارات الفكرية والاتجاهات السياسية اليسارية. 

مثل هذا الانفتاح على الغير» خصوصاً اذا كان مغرقاً في المغايرة يندرج في سنة تقليدية لم تزل 
من خصائص الفكر الاسلامى من عهوده الأولى. فمن أنفس التصانيف في الثقافة العربية الاسلامية 
تلك التي ورثناها عن الانتاج الكلامي للحوار الديني بين المسلمين والنصارى وهي من تأليف كبار 
المفكرين والفقهاء والفلاسفة المسلمين من أمثال ابن حزم الاندلسي والغزالي والقراقي وابن تيمية 
والقرطبي وابن قيم الجوزية ية . . «وكان الجدال الديني من أفضل المداخل الى معرفة حقيقة الدينين» الدين المدافع 


عنه وألدين ان . وان الاغراض الحدلية والتمجيدية تنطوي على قيم وجودية لا سبيل الى اتكارها كانت تضفي 
المعنى على الحياة والموت والمبدا والمعاد, وها كانت تكتسب أعمال الانسان وعلاقاته بغيره من الناس مغزاها الابعدع9" , 


(17) عبد المجيد الشرقيء الفكر الاسلامي في الرد على النصارى. 
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إن الايمان بقانون الحوار والعمل على اتباع سنته هما من آيات النضج الفكري والترشيد 
السلوكي الذي تسعى الحركة الى ترسيخ قواعده. وهي تعلم ان تأكيد مكانتها ني الأوساط 
الاجتاعية خصوصاً في جموع الشباب المتعودة على الحدل العنيد وان دخول ساحته المنافسة السياسية 
يستوجب منها العمل على تطوير المراجع الجدلية في الحوار بينها وبين السلطة ومع التيارات الفكرية 
العربية والاجنبية. فإن الاهتمام ؛ بقضايا الاسلام يتفاقم على مستوى الثقافة الانسانية وان الادبيات 
الصادرة في شأنه تزداد كثرة ونا بعد يوم خصوض] في الأوساط الغربية بسبب الاحداث الجسيمة 
والتحولات العميقة التي تجري في البلاد العربية والاسلامية؛ وبسبب أزمة الطاقة في الشرق 
الاوسطء وتطور الكفاح الفلسطيني ضد الاحتلال الاسرائيلٍ. . . وغير ذلك من دواعي العناية» كل 
ذلك يزيد في صعوبة الحوار وفي تشعب مضاميئه وتنوع مقاصده وتعدد أصواته. حتى ليكاد الحوار 
ينقلب مجاببة جدلية لا مفر منها ولا مناص من التسلح لها بتطوير الطاب وبالانفتاح على تختلف 
عناصر الاشكالية العالمية التي يندرج الحوار في محيطها الفكري ويتحمل مقاصدها السياسية» ويعلم 
رجال الحركة انها ليست مقاصد بريئة . 

وسيكون للحوار ميدان أوسع من ميادين المجامهة والتصدي تخرج فيه الحركة من التنازع بينها 
وبين خصومها في الداخل والخارج وتدخل ميدان التشاور والتعاون بين الثقافات أمام ما بلغته أزمة 
المجتمع البشري من استفحال أصبح مهدداً لمصير الانسان في الموارد الضرورية لعيشه وفي القيم 
الأساسية لتوازنه الباطئي وف منطق التعامل والتعاشر بين القسوميات. ذلك ضرب من ضروب الحوار 
الجديد يقتضي من رجال الحركة تنويع مواطن الاهتمام وتأصيل المفاهيم الاسلامية الحضارية في الواقع 
المعاش على مستوى المجموعة البشرية والتركيز على ما في الثقافة الإسلامية من مقاصد الحفاظ 1 
الذات البشرية وحرمتها ومن دواعي التأصيل للقيم الروحية المشتركة . 


ولا يمكن اعتبار هذا الانفتاح بمثابة المروب إلى الأمام من مشاكل المجتمع العربي ومن تحديات 
التغيير المعاشة على الخبهة الداخلية. إنما يعني في ما يعنيه إقدام الحركة الإسلامية على أن تضع نبضة 
المجتمع العربي الاسلامي في إطارها الانساني وأن تدخلها في معادلة المستقبلية الثقافية على صعيد 
المجتمع البشري بأسره. ولا تعنى هذه المنبجية إضافة مجاهيل جديدة «أجنبية» إلى مجاهيل المعادلة 
العربية, تكون عناصر تعقيد. بل قد تعنى صياغة أخرى لعناصر المعادلة الثقافية العربية, تعيد لها 
من ذات نفسها مقياسها الانساني العام وتفك عنها عقال التبعية وتطهّرها من عقد الاستنقاص 
وتنجيها من منزلة السفاهة الفكرية. فليس مشاكلنا ‏ على ما بها من آيات الخصوصية ‏ أن تستثنينا 
من مشاكل الانسان. ولا يحسن بنا فهمها بهذا المنطق الاعتزالي» وليست خصوصيتنا الثقافية عقدة 
تأثيم ولا وزراً ثقيلاً على مستقبلنا كمجموعة حضارية . ذلك من فضل الصحرة الدينية الاسلامية 
عليناء وأن الحركة الإسلامية هي اليوم أقدر من غيرها على أن تعطي للشباب العري 5 
معنويات الاعتزاز بم في التراث من عدة المستقبل بعيداً عن حاضر الرداءة والاستكانة والفرار من 
الذات . وما قدرتها الا بتجديد النظر للتراث. وبإحكام روابط الاقتران بين المفاهيم الإسلامية وبين 
مقومات الاشكالية الانسانية. ذلك وحده كفيل بإعادة الفكر الاسلامي إلى منزلته في الثقافة 
الانسانية وبإقامة مستقبله داخل المغامرة الحضارية للانسان. : 


1 


قد لا يصلح للصححرة الدينية أن يؤول بها المستقبل إلى الفناء في حركة سياسية؛ ولا للحركة 
أن تقصر مهمتها على النشاطات الحزبية وعلى المنافسة في الساحة الاجتاعية. وقد لا يصلح لمستقبل 
المجتمع العربي الاسلامي أن يرى الصحوة تتهرأ في منتصف الطريق وتصيبها ضحالة فكرية فتجرفها 
عوامل التسطيح ودواعي الملاءمة وقوانين اللعبة وتصرفها عن مهمتها الانشائية . 

ذلك أن النبضة العربية هي بالدرجة الأولى نبضة ثقافية تتقدم على سائر قطاعات العمل 
المجتمعي والشأن البشري من تنظيم اجتماعي وتصريف اقتصادي ومن ترشيد للحياة السياسية 
وتحكم فيها. وهي نبضة محتاجة إلى جهد ايديولوجي شامل يؤلف بين المفاهيم الإسلامية ويخرج 
مبننا فوذجا حضاريا خديرا بالاعانة على دواء المجتمع من العقد التي يشكو منهاء وعلى تجاوز 
السلبيات التي تعوقه عن ع الانطلاق وكفيلاً بأن يبدي لشباب الأمة مستقبلا راجحا بعوامل التحفيز 
والايمان. 


رأينا أن إنشاء هذه الايديولوجية في ذات مضامينهبا ومقاصدها هو عمل تأسيسي يصوغ من 
المواد المتوافرة في الفكر العربي الاسلامي ومن القيم الثابتة في تراثه مشروعاً مستقبلياً مجتمع يكتسب 
القدرة على التطور ويستجيب لتحديات المعاصرة» وأن هذه الايديولوجية لا يمكن أن تنفصل عن 
بناء الثقافة الانسانية الكبرى» بما أصبح عليه المجتمع الانساني من التضامن الوجوبي في الحال والمآل 
وبما صار يتعذر معه اعتزال المسيرة الانسانية الكبرى والانفراد بمصير محايد فل. 

تتصدى الحركة الإسلامية لقوى الجمود في حق المستقبل» ولقيادة التغيبر أو للمشاركة فيه 
بقسط وافر. ولقد قادت هذا التغيير قوى سياسية قبلها في المجتمع العربي ورامت مرامها. وكانت 
الحركة الإسلامية شريكاً لتلك القوى وعوناً على تحقيق المقاصد المطلوبة» كما وقسع في ميدان لعيد 
الوطني التحريري» وني باب التجديد الفكري . ثم بلغ التشارك مفترق الطرق واختلفت السبل بين 
الحركة وبين القوى السياسية العربية سواء في الحكم أو في المعارضة, وباتت الحركة الإسلامية تسلك 
وحدها سبيلاً منفردة» وتنبض بالنصيب الأوفر من هموم المجتمع. وقد اتضح للجيل الحاضر من 
روادهاء بعد المحن العديدة التي امتحنت الحركة على طول هذا القرن الثقيل أن السبيل ضيقة وأن 
الحمل فوق الطاقة وأن منيج الانفراد حبله طويل.ٍ فأدركوا ان معالم الطريق محتاجة الى توضيح وأن 
المقاصد تتطلب مزيداً من الافصاح وأن السير لا بدّ له من أن ينقاد لمشروع متكامل وأن الاهداف 
مترابطة» ولا يجدي في حق المستقبل السعي الدستوري الى بناء دولة القرآن من دون السعي لاعداد 
الجيل المحمدي المتخلق بأخلاق القرآنء ولا يكون تطبيق الشريعة في عامة مراميها الاجتاعية 
والاقتصادية ممكناً إلا من خلال نظرية متكاملة. . 

بين يدي الحركة الإسلامية عمل شاق على واجهتين اثنتين: واجهة البقاء السياسي وتأكيد 
المكانة الشعبية وتوسيع دائرة التأييد والأنصار من جهة أولى» ثم من جهة ثانية واجهة الجهد التأسيسي 
لبناء ايديولوجية ثقافية إنسانية إسلامية وتوصيف نموذج متناسق لمجتمع المستقبل. فأي العملين 
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ينبغي أن يحظى بأولوية العناية. ذلك ما تختلف فيه الحركات الإسلامية. وإذا كان لا بد من بذل 
الجهد على الواجهتين كلتيه| وفي الوقت نفسه. فإن الجهد التأسيبى الفكري يتطلب نفساً طويادٌ 
وتفرغاً 0 وعناية يقظة هادئة. في حين أن العمل السيامي ألصق بصروف الظرفية وبمستجدات 
البيئة. ثم إن الواجهة الايديولوجية تقتفي عملا جماعياً مشتركاً بين كل الحركات الاسلامية؛ في 
تحن ]ه راجيا اماد عي جه لل يقن مم كر سرك مفوده اوسا اتدهلت رنها 
ولظروفها الخاصة . 


ولا يشك رجال الحركة في أن التأسيس الثقاني يتقدم في الأهمية على تركيز الحضور السياسي 
وأدعى منه إلى توضيح ملامح المستقبل. وإن ذلك العمل مهدد بالانزلاق الى مرتبة خلفية افإلى منزلة 
ثانوية بالنسبة إلى العمل السيامي, من جراء منطق التصديٍ ومقتضيات المعركة. وكثيراً ماتعوق 
الأغراض الثانوية عن الأهداف الأساسية في أوطانناء وكثيراً ماتكون الظروف العارضة الطارئة 
مدعاة إلى الانصراف عن امهم وحتى إلى التذكر لما حصل في طلبه من خطوات ونتائج . ومن دواعي 
الجد والفاعلية أن يكون العمل الايديولوجي نتيجة للتشاور المستمر وللحوار العريض بين قادة 
الحركة وبين التيارات الفكرية القائمة؛ إذ ان هذا العمل هو تأسيس ثقافي بمفهوم اسلامي وهو 
تأليف لنظرة الاسلام المجتمعية في بيئة المعاصرة ولدى مقتضياتها. وتلك قضية المجتمع العربي بأسره 
تتشارك النخب العربية في الاضطلاع بمسؤولياتهاء فلا تنفرد الأحزاب الحاكمة بهذه المسؤولية وقد لا 
يتسع لذلك وقتها وقد لا ترغب في ركوب المغامرات الايديولوجية وترى في الانحياز لها عامل تفريق 
للوحدة الوطنية الهشة القائمة: وتعتقد أن أوزار الواقع مسؤولية كافية تتطلب إعطاء الأولوية للقضايا 
المعاشة على أرضية الحاجيات المتأكدة» وأن اشباع هذه الحاجيات أضمن تمهيد للمستقبل. حتى ولو 
كان مثل هذا السلوك يعني الدخول في المستقبل أدبارا صارفين الأبصار والبصائر عن الآفاق البعيدة. 
وكذلك ليس من شأن أعرات المعارضة ان تعين على تأسيس ايديولوجية مستقبلية بمفاهيم إسلامية. 
وهي بعد منحازة للايديولوجيات السائدة تؤسس نظرتهبا للحاضر واستشرافها للمستقبل على 
ايديولوجية يسارية ماركسية أو على ليبرالية غربية مهذبة» قانعة بأن ما حققته هذه المذاهب لاتباعها 
في غرب الأرض وشرقها دليل على فاعليتها ومجلبة للأطمثنان لقدرتها على تأطير التغيير الاجتماعي 
العربيء حتى ولو لم يكن الأمر يدعو الى تقليدها في جزئياتها ومسارها التاريخي الذي لا يعاد. 


ثم إن الواقع السياسي العربي يشهد بوجود غشاوة من التحفظ على الحركة الاسلامية ومن 
الريبة في مقاصدها ومن الشك في صدق استعدادها للتعامل الديمقراطى . ولا تزال بعض النخب 
العربية الناشطة في التنظيرات السياسية وفي العمل الثقاني والاعلامي والاقتصادي تعتبر أن المستقبل 
العربي يمكن ان يكون خارج دائرة التأسيس الثقاني بمفاهيم اسلاميةء وأن انشاء هذا المستقبل يمكن 
ان يتم من دون مشاركة أصلية من جانب الحركة الاسلامية» وأن كل مشاركة من جانبها سوف لا 
تزيد القضايا العربية ا ا ا الج ا 0 
العربية الى المعارك الخلفية» وهي اليوم تدخل على النضال القومي العربي عامل تشتيت 
وعنصر فتنة اجتاعية. وترى هذه 'النكب قاحس الاحتمالات ان اهتيامات كد 


ال 


ويمكن ارجاؤها الى ما بعد المعركة في القضايا الاساسية المتأكدة؛ متناسين ان هذه الاهتيامات هى 
عند الحركة في صلب المعركة . 


تلك فئة من النخب العربية الجاحدة لدور الحركة الاسلاميةء لعلها فئة قليلة ولعل أعدادها 
في تناقص» بل لعل تيارات الحوار والانفتاح آخذة في التغلب على هذه النظرة التهميشية وعلى ذلك 
الارتياب» ويسود اليقين اليوم في ما يكتب وما يقال بأن الجهد التأسيسبي الثقافي بمفاهيم اسلامية 
ليس مستثنى من التصور المستقبلي, وأنه صورة من صوره البديلة لا في بعض جزئياتها وجوانبها 
الخصوصية بل في جملة ملامحها وعامة خصائصها. ولا يعتى هذا ان المستقبل العربي سيكون الصيغة 
السنية من الثورة الايرانية. فقد دلت التجربة السودانية أن الواقع لا يطابق مثل هذا التقدير. ولكنه 
يعني - ى| أسلفنا ‏ أن التصور المستقبلٍ هو تأسيس ثقاني يفتح جداول الانسياب أمام المفاهيم 
الاسلامية فتصب في الثقافة الانسانية الشاملة وتشاركها في مقاصدها الكبرى وني العناية بإشكالية 
الحضارة الانسانية وتقدم مساهمة الفكر الاسلامي لتمحيص عناصر الاشكالية ولاثراء التحليل 
وتعميقه ولتنسيق عوامل التأليف بين العناصر المكونة» وتنفخ فيها من القيم القرآنية ومن الحمية 
الوجودية الكفيلة بترشيد الحاضر وبإنارة سبل المستقبل . 

تلك معركة العرب جمعياً. وفي خوضها بصدق وجدية نصيبنا من الكرامة وفي التجند لها 
والتطوع لأهدافها تجديد للحمية الوجودية في عمق الركود الجاثم والغفلة السائدة. وإن من مفكري 
الحركة نخبة تعتبر أن الثقافة الاسلامية في حاجة أكيدة اليوم 1 استئناف البحث العلمي وتوسيع 
أغراضه اق ع ميادين المشاركة فيه وأن هذا الجهد لا ينبغي أن يبقى عقتوراً على المباحث 
الفقهية» وأن هذا الميدان المعرفي نفسه لم يعد يصلح فيه الاكتفاء بالاجتهادات السلفية السابقة وهو 
يستدعي أن يتواصل سند هذه الاجتهادات بحسب ما للمجتمع الاسلامي اليوم من اهتيامات وما 
يكتنف حياته في المعاصرة من مشاكل خصوصية ومن تحديات انسانية, لا يجوز إرجاء معالجتها. ولا 
بد لكل ميدان من ميادين الاجتهاد البحثي أن يقوم على منطق الترابط بين مختلف مجالات المعرفة 
وعلى تنظيم التعاون بين ذوي الاختصاصات المتكاملة. 


إن في العالم الاسلامي قدراً من الكفاءات العلمية ومن ذوي الاختصاص في شتى أنواع 
المعرفة يجعل الفكر الاسلامي متسلحاً لمثل هذا النوع المتسع من الاجتهاد العلمي قامراً عل ترقين 
هذا المجهود البحثي الطموح. فلا شك أن ا يتعلق بإنشاء المجهود ولا بالبداية فيهء بل يتعلق 
بمواصلة مجهودات قائمة يتطوع بها الباحثون المنفردون وتحتضنها الجامعات ومراكز البحث العلمي في 
مختلف عواصم البلاد العربية والاسلامية. وقد تدعو الحاجة اليوم الى التعريف بثمرة هذه 
المجهودات في جداول دورية منتظمة وفي بيانات متداولة. وتتأكد هذه الحاجة في صورة خاصة بين 
مجهودات الاسلام العربي وبين مجهوداته في آسيا وأمريكا. ولا شك ان ذلك التداول سينشىء 
التعاون بين الباحثين وينسق بين جهودهم ويحفظ عملهم من الاعادة والتكرار. ذلك التنسيق 
متيسر اليوم بفضل المؤسسات الثقافية المشتركة مثل المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم التابعة 
للجامعة العربية» والمنظمة الاسلامية للتربية والعلوم والثقافة المنبثقة عن منظمة المؤتمر الاسلامي 


لا 


وبفضل ما تجمعه كل واحدة من الكفاءات العربية والاسلامية» وما تقدر أن تجنده من ذوي المقدرة 
العلمية والااختصاصات الفكرية من الذين يتعاملون معه| بصورة عرضية وفيٍ نطاق برأامج موقوتةٍ 


ذلك كفيل بأن يجعل الحركة الاسلامية عاملاً فعالاً من عوامل انشاء المستقبل العربي البديل وعوناً 
على تطعيم الثقافة الانسانية بمفاهيم اسلامية أصيلة. 

وبعدء فإن هذا البحث تمرين استشرافي لمستقبل من مستقبلات الثقافة الاسلامية في مراجعها 
الدينية. ذلك من جهة أولى» ثم هو من جهة ثانية استقراء لتأثير هذه الثقافة في صنع المستقبل 
العربي البديل. ولعل الاعتبارات المثالية في ما يجب ان يكون قد استأثرت بنصيب واضح في هذا 
الاستشراف وتغلبت أحياناً على ما هو كائن وما يمكن أن يكون. اى جانب استقراء الواقع في ملاحه 
المعاشة التي يقبل علم الاجتماع على تحليلها. ولكن الاجتماعية الدينية التي يندرج البحث في ميدانها 
هي أصعب فروع هذا العلم وأعسرها استساغة للمقاييس الموضوعية؛ كا يعلم ذلك المقبلون على 
ممارستها. ثم ان الاجتماعية الدينية الاسلامية فرع معرقي لا يزال ف بداية الطريق» وى يشهد من 
آيات التطور ومن عوامل الانضاج ما شهدته الاجتماعية السياسية مثلا على مدى القرون الطويلة من 
عمرها من الفلسفة اليونانية الى الفلسفة العربية الى المدرسة الاجتاعية الغربية في عصر النبضة. 
ومن نخصائص الاجتاعية الدينية الاسلامية الى جانب ذلك أنها معرفة مزجية تأليفية في تحليل العلاقة 
بين الانسان وعقيدته, وفي معرفة الروابط بين هذه العقيدة وبين مقوماتها الدنيوية ومشاركتها في 
مختلف شؤون الحياة. وما لجميع ذلك من تأثير على سلوك الفرد والجماعة. فيصبح من الصعب ان 
تختص الاجتاعية الاسلامية بميدان معرفي محصور مضبوط. كما يتيسر ذلك بالتنظير ممع اجتماعية 
الدين النصراني مثلا. 

ثم ان طابع المثالية في هذا التمرين الاستشراني متأت من قلة أعمال التحليل العلمي 
لخصائص الحركات الدينية المذهبية والتاريخية في محيطاتها الوطنية العربية ولضعف أعمال التأليف بين 
هذه الخصائص. بحيث ان المعطيات الواقعية التي بذب من نزوات التفكير المثالى غير متوافرة 
بالدرجة الكافية . ١‏ 

وقد لا يكون من مبطلات اليقين في المعرفة الصحيحة, الأخذ بنصيب من المثالية في التفكير 
وفي استقراء المستقبل كما يطمح الانسان أن يكون. وكيا تنزع النوازع الباطنة في المجتمع ان تصير 
اليه وتستشرفه بديلا من المحاضر. وليست المثالية دائياً منزلقا يطوح بالفكر في متاهات المجردات 
ويورطها في مجالات المعرفة الظنية. ومتى كان العلم اليقين أرقاماً ومنحنيات؟ وأقٌ للمعرفة أن تزج 
بالعلوم الانسانية في سجن الجداول البيانية؟ وقد يقفز الشعر بأجنحة التخيل والابداع» من فوق 
الواقع فيختط للمستقبل طريق صدق يقعد دونها علم العلياء وحسابات المختصين. 
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فهرسسن 


(0 

آسيا: ١ك‏ 0747 لات :الل و١‏ 

آل سعودء عيد الله بن سعود (الأمير): ١46‏ 

ابراهيم: فؤاد: 44 

ابن باديس: 015 17لا 

ابن تيمية: 94ل لخمىل لأف ماك لاآ"ء 0105 
حتلة اير رسي الل و0 

ابن حزم » عل بن احمد بن سعيد الظاهري الاندلسي: 
ويك 

ابن حنيل.؛ ابو عبد الله: 1١9‏ 

ابن خلدون» ايو زيد عبد الرحمن: 25181١174‏ 
١غ‏ 

ابن عاشور الطاهر. محمد الطاهر بن عيد القادر: /76 

ابن عبد الوهاب: ١94‏ 

ابن قيم الجوزية؛ شمس الدين ابو عبد الله محمد بن 
سعد الدمشقي : مل ”1 

ابن مسعود: 7/86 

ابن الموازء احمد بن عبد الواحد بن محمد السليماني: 
6٠‏ 

ابو بكر الصديق: ١71١‏ 

ابوجهاد انظر الوزيرء خليل 

أتاتورك, كيال: 17 

الاتحاد السوفياتي: ٠4‏ 

اتحاد الطلبة المسلمين: ه/ا١‏ 


الاتحاد العام التونسي للشغل: “507 7356, 4لالا 

الاتحاد اللبناني للطلية المسلمين: ١/5‏ 

الاتراك: 47 146 

اتفاقيات كامب ديفيد: 14 ١لالء‏ 187 

اتفاقية القاهرة (1459): /3171. 1١3‏ 

الأحزاب الاشتراكية الديمقراطية: 41؟ 

الاحزاب السياسية: 2.111 /2179 ؛لال 8*7 

الاحزاب العقائدية: ١<1/‏ 

الاحزاب الوطنية: 4غ 

امد بن حنبل انظر ابن حنبل؛ ابو عبد الله 

الاحوان المسلمون: فل الل لل ثل كاقل 1ق 
وى لاك قمع ٠ف‏ اف لاه عت "5 
ككل كت الل لالاء للء 34. "اكاك اللء 
ال “كل :خالل هخال ماك 55ل 
الالال دكلال ككل كرا لول 1 

الاردن: ؟الاء 148الء ١604‏ 

الارستقراطية القبلية المسلحة: 7١8‏ 

الارستقراطية المدينية: /ا1١7.‏ 718 ١الال‏ 99الء 
الالال ااا 4 41 17117 

ارسلانء» شكيب: 2198 717 

الأزمة الاقتصادية العالمية: ١١١‏ 

الأزمة الحضارية: 7/1 

الأزمة اللبنانية: ١85‏ 

54١ 2194 الاسبان:‎ 


الاستعيار: 8 245 14 الاء لأنلك كثلء 
ل ا ال فض دكين 

الاستعبار الاسرائيلي: 785 

الاستعبار الأوروبي: 215 

الاستعيار البريطاني: ١47‏ 

الاستعبار الغربي: 61" /41؟ 

الاستعرار الفرنسبى: 7514 

اسرائيل: لاو فق لال الال الل "الاك كلالى 
شنا اث اا لا اطضاة 7 كر الا 

الأسعد, أسعد: /إ١١‏ 


الأسعد كامل : 8" 
الاسلام: مل كلل إكل مخ اق 1# لاق 


هق لاص عق 5ه مف فك قلكء لال 
كلل لاللء شلا الى الم مم "اق 66 
فك ١١١‏ كك ككأل الاأكء لااء)متالكل 
الال 5*ثلكلء مخال ]لال م ثالث ٠14ل‏ 
١هلء‏ امل خملل ككف ملال 
امل 'كقكء لحك ##اكلى ككل معدلل 
شا طرقنن ترسف اتترفاة اف الداك 
١0ك”,.‏ لاأودكل 6مدكال كلكلل 0خ"”م#ا- الال 
“الالك ملالا هعقلل ]ملل هعمل ملل 
لاك الا الا لخر رضي ارت 
نشد لظ لشت ارش اشضرد يفدرة 
فس رسك ابس انيرك انير ررك 
م34 'كككلل الكل 55 ولت االباللى 
فش فض ين رتك ررئسة ارت 
لاا ارات اللخ ا ا 01 ادا 

- تاريخ : لاك لادى وه" 

تعاليم: /41, الل هلال 514 

- شرائع وقوانين: 74 

الاسلام الاحتجاجي (تونس): لال لاع + 
181 

الاسلام الثوري : 755: 7884 

الاسلام الحضاري: 94٠‏ 

الاسلام الديني: 84٠‏ 1 

الاسلام السبى انظر السنة 

اسماعيل » عبد الفتاح: 16> 

الاشتراكية الاقتصادية: 4م 

الاشتراكية السلطوية: ٠+7‏ 


الاشتراكية الماركسية : 78/8 

الاصلاح الديني ا ارون 

الاصلاح السياسي : ا ارون 

الاصلاحات التحديثية: 21948 4"؟ 

الاعلام ‏ وسائل: 15 

787٠ 271451 افريقيا:‎ 

افغانستان: 21174 لامك الا مم 

الأفغاني, جمال الدين: 2.14 1768 55ل ملل 
ا ا اكير انر ار 
ل ارت الوا 

الاقباط المصريون: 546 

أقبال محمد: 7 1لا 

الاقطار الاسلامية: 4؟ 

الأقطار العسربية: لاء 14 5ك لاكء ١‏ 74 
يد حمق شد بيرست رن اغضرتة 
لعل عدهلبه 4كل/ "لل وى وغل 
ات رار رن 14 

إقليم البحيرة: 47 

الامبراطورية الفاطمية: ١4١‏ 

امريكا أنظر الولايات المتحدة الامريكية 

الأمم المتحدة: ١61“‏ 

الأمة الاسلامية: 5م ١5ل‏ ددثىن لالا". كم 

الأمة العربية: "ل لال حل ل على الى 
كت 01 ا انث ترفة افرضة 
لخاد (لأارا 

أمين, احمد: 8ملم 

أمين» قاسم : ديرا 

الانتداب الفرنسيى: ١15‏ 

الاتتفاضة الاسلامية: »ام 

7٠١ 8الل‎ 5٠١ - 7١م الانتليجانسيا:‎ 

541١ 141 57 الاندلس:‎ 

7١1 اندونيسيا:‎ 

الانظمة العربية: 58" 42" “الى الا هوم 

الانفتاح الاقتصادي: 84 

الأهداف القومية: م8 

الاودي, الطاهر: 1917 

أوروبا: كك "الاء ١اكى‏ 9كء كحك لاقل 


لس اظرفاث اطر ف ا 7 اانا 
أوروبا الغربية: ١8١‏ 


58:٠ 58ا,‎ 21١١ الأوروبيون:‎ 

الايديولوجيا السلفية: 7١18‏ 

الايديولوجيا العربية: 514 

الايديولوجيا الوهابية: 114 

ايران: 6ك لاا 4517 6تلكء [لا 1‏ لاك ملاكد 
أخحنة ييرلياة 7ك نش ضف تلض 
3 اكون 

الحرس الثوري: 1١95‏ 

رب 

الباحثون العرب: 77 

١7/5 2.5١ باكستان:‎ 

الباكستانيون: 7158 

بتشاي» أورالير: ٠85‏ 

البحر الأبيض المتوسط : ل/الا١‏ 

191٠ البرير:‎ 

51٠ البرتغاليون:‎ 

البرجوازية التجارية: ١11‏ 

البرجوازية التقليدية: ١7؟‏ 

١781١7 -01١١ البرجوازية الصغيرة:‎ 

١1١7 ٠11١ البرجوازية الصناعية:‎ 

بري» نبيه: 4لا١ء‏ هلا١‏ 

بريطانيا: /ا/ا١‏ 

بطرس» فؤاد: ١/4‏ 

بلافريج » احمد: “18417 

بلخوجة, الحبيب: 17 

البلدان العربية انظر الاقطار العربية 

يمبافاي , محمد: 78 

بن ابراهيم, احمد: 18 

بن جلون, عبد القادر: 1417 

بن جلون. عمر: /2)571 17758 771١‏ 

بن عبد الجليل» عمر: 145 

بن عبد الواحد» ابو بكر: ٠٠١‏ 

بن محمود. هشام : 38> 

البناء حسن: 2.78 2484-41 ٠ق‏ 61 405., ه46 
لالو 4ك ككل "الال هلم كاقل مول 
مل الل ١ن"‏ 15خ" 15 ون“ 
احجان 7ن اش اانا 

بهاء. ديزي : 58 


بورقيبة» الحبيب: 16١‏ 
بو قمرةء هشام: 74 
بونابرت» نابليون: 1١95‏ 
بيروء فرنسوا: 144, اول 
بيروت: ٠١/الء ١1/4‏ 
البيروقراطية: 546 
البيروقراطية التونسية: 546 
البيئة الاجتاعية : ١؟‏ 
البيئة السياسية: ”/ا"ا 
البيئة العربية: .892 

البيئة الفكرية: 855 


رت 
التاريخ الاسلامي (كتب): 484 
التبعية: 2.7١‏ 4ل الالكء لال تك؟, فككء 
ال ايف 
التبعية الاقتصادية: 18. لا١١‏ 
التبعية الثقافية: ٠غ‏ 
التثقيف الديني: ١/١‏ 
التحديث: 2315 1١1١7‏ 
التحديث الاجتماعي : ٠١‏ 
التحرر الاجتماعي : 814 
التحرر الوطني: ١84‏ 
التخلف: “17, ل/الا* 7104 
التخلف الاقتصادي: 5914 
التدين التقليدي التونسى: عل "على لا0ث 70/8 
التدين السلفى الاخوا: 01 #«س, وهلا مرو 
التدين العقلاني : لل ال وخلل وخلل روكلا 
لضن 
الترابي» حسن: لال 3708 784 
التراتب الاجتماعي : 11 7541 
التراث الحضاري الاسلامي: 861 
التراث العري: 1١7١‏ 
التراث العربي الاسلامي : 7517 
التراث العقلاني الاسلامي: 70١‏ 707 
التراث الفارسى : 75/4 
التربية : ١14‏ 
التربية الاخلاقية: الال 
التربية الاسلامية: 55" ٠١لامآ‏ 


التربية الدينية: > 

٠١١ تشرشل:‎ 

١47 0619 754 تطوان:‎ 

التطور الاجتماعى : ١87‏ 

التطور الاقتصادي: ٠١4‏ 

التطور الثقافي: 778 

التعددية السياسية: ١44‏ 

التعليم الديني : :1 

التعليم الزيتوني: ٠9م‏ 

التغريب: 15 

تل ابيب: لا/إ١‏ 

التلمساني. عمر: 25١‏ 584 

التنظيم الجماعي : ”لال 

التنمية: لاء ل 4ل فال لاال الال“ وفك 
كر # ارا 

التنمية الاقتصادية: 0م. +٠7‏ 

تونس: كن ١آالل‏ الى دثلل إل الى دولل 


:) 5وللء رودلل كلثلل/ ١للال‏ الال 

ولاك هرك لاملا ككل اذل ول 

رسي تحظسية عرض لير رفير الدكرث 

نس 7 لضت لضت فضي انير تين 
التونسي ‏ بيرم : 14 


التونسيون: الالاء 744 1و0 دوم 
تيمورء احمد: 47 


الثروة النفطية : /ا 

الثقافة الاسلامية: :مث توك /481, ١ع‏ 

الثقافة الانسانية: 87م" 24١5‏ هدق لاءقى لمع 

الثقافة الانسائية الاسلامية: 4٠57‏ 

الثقافة الأوروبية: 814٠‏ 

الثقافة الدينية: لك لاك ؤم 

الثقافة السياسية: .44م 

الثقافة العربية الاسلامية: “اال «الال «علل 211 
كلل 7 

الثقافة القومية: ١6‏ 

الثقافة اليايانية: ١4م‏ 

الثورة الاجتماعية : .؟؟ 


بف 


الثورة الاسلامية : لا" 

الثورة الاسلامية الايرائية: 019415 لك الا “الل 
كلق ردكت "الال ملاكب أاخللء مكلن 
ف ا ال ال ل 2 
الث الل #الالا و لال لخن لامكل لالع 

الئورة الاصلاحية الاسلامية: /ا"ا؟ 

الثورة الافغانية الاسلامية: 5١لا‏ 

ثورة ١"‏ تموز/ يوليو 14861: لاه وى لابه 

ثورة الحسين: 1١714‏ 

الثورة الحفيظية: ٠١‏ 

الثورة الشعبوية: 4لا؟ 


ثورة عبد القادر الجزائري : 114 141 


ثورة العلم : بدلضن 
الثورة الفلسطينية: ه 
الثورة المهدية (السودان): 1١74‏ 
25 
الجابري » غمد عايد: "ان لاا الل لامك 17١ل‏ 
كثلاا 1:1؟]- :كلا ملالا كظللل لللى 
1" 1#" 5خ" لامخاى ع ثلا لل 


ككثلل امكل وتلل تقل وروا 6ع 

الجالية العربية: ٠٠١‏ 

جامع سيدي يوسف: 50١‏ 

جامعة الأزهر: 216 “1م 

الجامعة الاسلامية: 2.16 مع مءم 

جامعة الأمم المتحدة: لل 4ع منرم بام 

جامعة الزيتونة: 6ك إهلاء اكثل لام 

جامعة سوسكس (انكلترا) : الم 

جامعة القرويين: 2186 2.185 ١٠7ال‏ الالال 77# 
1 1 

الجامعي » بوشتة: 114١‏ 

جبهة التحرير الجزائرية : /ا"ا١‏ 

الجدال الدينى: 1٠7‏ 

جدعان» فهمي : /الا مه١1‏ 

الجراري» عباس: ١‏ 

الجراري» عبد الله: ٠١7‏ 

جريشة. علي : “3 

الجزائر: ١5ل.‏ ١ل“‏ 44و محل 1كلل ولق 
ل 7 الت تمض نير 


الاحتلال الفرنسى: 1١95‏ 

الجزيرة العربية : لام ام 

جعفر الصادق. ابو عبد الله جعفر ين محمد الباقر بن 
على: 1١54‏ 

يا هشام : /1ا74 

الجاعة الاسلامية (لبنان): ١/ا1.‏ 4/ا1. ١8٠‏ 

جماعة التبليغ والدعوة: 75174 . 184 

جاعة الجهاد: /1 

الجمعيات الديئية: 40 

الجمعيات القبطية: 40 

جمعية أنصار السنة: ه46 

الجمعية الحصافية الخيرية: 47 

الجمعية الخيرية الاسلامية: 805 

جمعية الشبان المسلمين: 55 

جمعية الشبيبة الاسلامية: /7511. 57/8 

جمعية علياء سوس: 77١‏ 

جمعية علماء مراكش: 717١‏ 

جمعية المحافظة على القرآن الكريم: 501 . 585 

جمعية المواساة الاسلامية: 45 

حمعية النبضة الاسلامية: 47. 80 

الجميل. امين: 5/ا١‏ 

الجميل؛ بشير: ١74‏ 

جنبلاط» وليد: 5/ا١اء‏ هلا١‏ 

الجنحانيء الحبيب: 9ك لا؟ - 039 الء 6ك 
رض ال ال كت اورت لكا 

الجورشي. صلاح الدين: ١01‏ 

جورثي» تحمد: 58 


الجيوش العربية: ١لا‏ 
00( 


حبيب» فيليب: ١/5‏ 

الحتمية التاريخية: 5٠١‏ 

حجى. سعيد: 5١1-15١١‏ 

الخدادى خير الدين: 8:07 

حرب الخليج : هلال لالاكء 8لالء 184 

الحرب العالمية الأولى: 5١1211 21١9‏ 

الحرب العالمية الثانية: 214 231١١‏ 115ء لالااء 
1 كس راض 

الحرب العراقية ‏ الايرانية: *الا١‏ 


ولف 


حرب فلسطين: 1١19‏ 

حركات الاصلاح السنية: ١1‏ 

حركات التبشير: 47 

الحركات الذينية : 217 7585 

الحركات الدينية الاصلاحية : 19٠‏ 884 

حركة الاتجاه الاسلامي د ٠9‏ غ80 1« ملل 
م7 


الحركة الاسلامية: لان "١‏ الل لالاء للاء كم 
مف للرحلل خأنل لالس اخ 15ل .55١‏ 


لاو لاه؟- هلل لال لأكلاء 5164 
لاحك م5 "ولل مركلا كذكلل وعدل 
رش #لضة لظ لير حفس ددارة 
7 لب 0 الكت سنارت 
ام" ل وهمثل مخ" ص5" لاك فلل 
ولالال ىا" د امل "ام" مدل لامل 
علل حلكا للقل اذل كثأك كلتك 


ل ل الل ل 

الحركة الاسلامية التونسية: 4”#. 241 
ينهد من 

حركة أمل:/اثك. ١1/١‏ هلال لال 
رذكل 

الحركة التقدمية العربية: 8 

حركة التوحيد الاسلامية: 11/4 - ١81‏ 

الحركة الحضارية: 518 

الخركة السلفية النبضوية: لالاء 2188 21917 17١5؛‏ 
00 ريرق 

حركة الصحوة الاسلامية: 24 4 

حركة فتح انظر منظمة فتح 

الحركة الفكرية الانسانية: 78٠‏ 

حركة القوميين العرب: 151 

الحركة الوطنية المغربية: !١ل 2,5١575١5‏ 
لفك ملست رخن 

الحركة الوهابية: 198 

الحريةالدينية: /ا4 

الحزب الاشتراكى الدستوري: 504: 55١‏ 

حزب الله (لينان): علاك ملاكء قلات 
برلل 

حزب التحرير الاسلامي: 11/1 1/84اء 18٠‏ 


أفضة 


امل 


اخحدة 


الحزب التقدمي الاشتراكي : ١77‏ 

حزب الدذعوة الاسلامية (العراق): ١‏ 

الحزب السوري القومي الاجتاعي : 6177 ١8٠‏ 

الحزب الشيوعي السوفياقي: ١51‏ 

الحزب الشيوعى اللبنائي: 113 

حزب الكتائب اللبنانية: 11/4 فلالك *1487 

حسب اللهء عبد الرحمن: 44 

حسن الأول (السلطان): 1917. 889 

الحسن الثاني (ملك المغرب): 781١‏ 

حسيبء خخير الدين: /ا؟ 

حسين. طه: 717 

حسين.ء كيال الدين: لاه 

حسين, محمد الخضر: 7غ 

الحسينى» امين: ١1١5‏ 

الحصافي. عبد الوهاب: 47 

الحصري. احمد: 54 

الحضارة الاسلامية: 57, ١7١‏ 

الحضارة الأوروبية: ١١‏ 

الحضارة البشرية: 78/8 

الحضارة العلمية: لا 17> 

الحضارة الغربية: 2.20 اث 1١7“‏ 1ل ١ه“”ل‏ 
ا ١1نم‏ 

الحضارة الفرنسية: 7١1١‏ ١4؟‏ 

الحضارة الفكرية الغربية: ١01لا‏ 

الحضارة المادية الغربية: 78٠‏ 

الحقوق الاجتاعية: 5م" 

الحقوق الوطنية : 8" 4 

الحكم الاسلامي : بخارت رسا 

حلو, شارل: 154 

حمدي, محمد الحاشمي : 7/4 

حنفي, حسن: 4ل 4إال زولا وملا رول 
دست ندا 

الخوار المذهبي : ١9٠١‏ 


ف 
خراج » عبد السلام: 41" 
الخطاب الاسلامي : 8/اا» 258٠‏ 181 
الخطاب الديني: 1 ١لا‏ 

الخطاب السياسي : اهنا 


5415 


الخطابي» محمد بن عبد الكريم: 4 27١‏ 1541 

الخطيب. محب الدين: 17 

الخلافة الاسلامية: *ه 

الخلافة العثيانية: 1١94‏ 

الخلطي . محمد: 1137 

خلف اللفى محمد احمد: خالل الل لال هل أل 
و“ول 4ق ١٠١١‏ "كلل ملالا اللا ار 
لض 65 رك يرث الى 
مف بير نا 

الخليج العربي: ١/7‏ 

خليق, محمد اسماعيل: 171 

الخميني. دوح الله الموسوي : 1514. 2156 6هل7ء 
للقت اا 

الخوئي» ابو القاسم: ١714‏ 


© 

الدار البيضاء: /751, 5794 
دار الحديث الحسنية : 07174 هلال لاا 
الداللي» عبد الباقي: 778 
الدجوي. يوسف: 47 
الدحداح, نعمة الله: ٠٠١‏ 
الدخل القومي : 714 
الدعوة الاسلامية: الال "الال هلال لاك ملااء 

امل لان وه" 
الدعوة الدينية: ١٠ل‏ "ا 17748 106 
الدعوة السلفية: ٠١5‏ 
الدعوة الشيعية : 4 لال 
الدعوة الوهابية: “191 21486 298 “5 
الدكاليء ابو شعيب: ١‏ "١ن‏ لإثالاء 141 
دورء رونالد: 7١59‏ 


ار 


دوريات 

الاحوال الشخصية: 278٠١‏ 01م 
أخبار اليوم : ١١1‏ 

الأخوان المسلمون: 4م 
الأطلس: 74١1‏ 

إظهار الحقى: 5٠١‏ 

افريقيا الفتاة: /اه؟ 

الاهرام : ا 

الثقافة المغربية: 81١‏ 


الحبيب: *7707 
دراسات عربية: /1ه؟ 
الدعوة: 44 

- الرأي: 561 

- رسالة المغرب: 717. ١41‏ 
- الشراع : /لا/1 
الصباح : الملياا 

العلم : تمدق 

عمل الشعب: ١41‏ 
- الفتح : +4 

5٠١ الفجر:‎ 

لسان المغرب: ٠٠١‏ 
- لوموند: /761. 104 


- المجتمع : ”571 

المستقبل: /1ه؟ 

المستقبل العربي: 561 

- المعرفة : ل للش لظا الات فق ودرا 
المغرب : ل ١٠اكل‏ اال 117141١‏ 


المغرب الأقصى : 148 
المنار: "“قء كك 7511١94‏ كن لال 1 
الدول الغربية: 891١‏ 


الدولة الاسلامية: لال 248 45. 6ك. ٠500م‏ 
لك 04 ال تت يسنت ف لك 
لد شف تترناة لحف نض يقايث 
ايان لش شرحت كينا 

الدولة العلمانية: ١5١‏ 

الدولة الكولونيالية: 5١19‏ 

الدولة الوطنية المستقلة: / ٠١‏ 

ديغول. شارل: ١٠١١‏ 


الديمقراطية: لا 8. هه اث الاء 2484 2١1‏ 
15 056 لاا كآلاكء :لاا ولك 
حككل امكل لاوثل املا مول 24 

الديمقراطية المرلانية: ١١1‏ 

الديمقراطية الثورية: ه7١‏ 

الديمقراطية السياسية: 745 

الديمقراطية الغربية: ه٠١‏ 

ديمون. رونيه: 5589 


(١ 
117 : رابطة العالى الاسلامي‎ 
“اال‎ 77١ رابطة علبماء المغرب:‎ 
5194 الراديكالية:‎ 
الرأسمالية : لالا"ا. ثلا‎ 
8٠١ الرأي العام العربي: 1نثكن “ولا‎ 
الرجعية الاجتاعية : “7و7‎ 
الرجعية السياسية: “1و8‎ 
٠ رزق» جابر:‎ 
١76 .245 .4" 2.18 21١ رضاء رشيد:‎ 
١17/1 : رفسنجاني» علي اكبر هاشمي‎ 
50 رمضان, عبد العظيم:‎ 
>38 الرميحي , محمد:‎ 
١اله روحاني» موسى فخر:‎ 


م( 
الزين» يوسف: 117 
(س) 
السادات. أنور: ١ك‏ 2ق كت الال الال خلا 


دكا 
سباباطي » عفيف: 77 
السباعي. مصطفى : 59"ا. /317/ 
السرغيني» عبد السلام: 54١‏ 
سركيس» إلياس: 14 
السعودية: 1١١١ 5١‏ 
سعد الدين» ابراهيم: لا" 
السعيد. نوري : ١لا‏ 
سلام ) صائب: 1194 
السلطة التشريعية: 1 
السلطة الدينية: 8 
السلطة المانية: م1" 
السلطة المركزية : "191 
السلفية الاصلاحية: 856 
السلفية الاصولية: 27*55 4لإ". ملالا 
السلفية الطرقية: 750 
السلفية النبضوية: 61لا 
السلفية الوطنية : “79 مكل ٠ل‏ 
السلفية الوهابية: ٠6‏ /ا١؟.‏ 51 45" 


السلفيون: ٠ت‏ 58. 16 

سلييان (السلطان): 2.196 15" 84اا. ”8 
السنغال: م78 

السّنة: لالالى حمل لاوم 

الستوسىء عبد الله: 05ل 7١‏ 

السودان: لال لحك ومك نوسن روسن ريسن 


مق 

سوريا: 99, 1١١51١97116114 .1١٠١‏ 
س بحف طن سن الخد تنك 
كفك لاهلا حملكف ككف كلالء لمك 
ا لق لفل ري الك 


اللي 1ت فق 
السوسى. المختار: ١11١‏ 

السياسة الاستعمارية الفرنسية: 515 
السياسة التربوية: ٠١‏ 

السياسة الليبرالية: 7884 

السيد ابراهيم أمين: ١/6‏ 

السيسبي. عباس: 1١‏ 


٠. 


رض 

الشاطرء خليفة: 58 

الشياب المسلم: ١1‏ 

شبوح. ابراهيم: ١١‏ 

الشرع الاسلامي: ٠194‏ 

الشرعية الدينية: لالىم. 1951 17و الآلء 2137 
1 لكا ابل مضت اننا 

الال٠‎ "41١ 2.191١ الشرعية السياسية:‎ 

الشرعية القانونية : لالهم. “لاا 958 ١1ىلا‏ 

الشرعية المنطقية: 755 

الشرفي. عبد المجيد: 11, 78. 591 

الشرق الأوسط: الا “31 2٠5‏ 

الشركات الاوروبية: ١١١‏ 

الشركات المتعددة الجنسية: 888 

شريعتمداري» كاظم: 36 

الشريعة الاسلامية: /ا5, اف لاف ؤئق لاق لال 
حى ]غك لعل مككى ود الم رول 
اسن 

شريعتي؛ علي : لاه؟ 

الشطي. الحبيب: 1097 


كا 


الشعائر الدينية: 76/8 

الشعب التونسي انظر التونسيون 

الشعب المغربي انظر المغاربة 

شعبان. سعيد: ١8١‏ 

شمس الدين» محمد مهدي (الشيخ): 177 

شهابء فؤاد: 0134 119 

الشؤون العربية: 4لا" 

الشؤون المدنية: لاما 

الشيخلٍ» صلاح: 5/8 

الشيعة 5 'الاء ١58155-15‏ - الاك 
لال 1مك 1ك لاوم 


الشيوعيون: ١/ا‏ 
(رص) 
صبراء حسن: 111 


الصحرة الاسلامية: 6ك لال 794 اث“ ل"8 ا4 


لق 4غ كف لاف 5ه كلك رتك على 
الال ملل كلل إى “الم معنف مقف ١(اكث‏ 
الك ا 4 و ال 50 
:ككل لالاا. كثالا 55لا 55لء وهل 
حش للش 17 نر للش لرففرة 
نشت السك كسد ابرض لدضسة رردكرة 
هعلل دخا مملال ورولل اثلا 1ل نلا" 

ايران: ؟94 

- بلاد الشام : يفف 

السودان: 58 

لبنان : 151 ثلاث امك 184 

مصر: 9117 

- المغرب: 53> 

الصحوة الدينية: 1١6‏ حك ١ث“ل‏ الى "لل لا 
مالل الى اعع "الى "ا مخ" 55" 
ا ل تق ان ا 

- مصر: /117 

الصحوة الدينية الاسلامية: 2١‏ 14 /ا1؟7ء, 
يضرت ري 

الصحوة الوهابية: ١9‏ 


الصدر. محمد باقر: الا١.‏ الا لاهلا 8ه7 
الصدر موبى (الامام): 1١54‏ *لالء الاك الال 
18 


الصراع الطبقي: الاك ٠ن‏ لاكلال 1 1175 
الصراع العربي ‏ الاسرائيلي: ١70‏ 
الصراعات السياسية: 584 
صقلية: >5١‏ 
الصلح . منح : 34> 
صندوق التضامن الاسلامي : 778 
الصهيونية: 59 04 لإا" ١لا‏ 
الصين: 5لا 
رط 


الطالبىء عمار: ١7‏ 

الطاهر بن عاشور انظر ابن عاشور الطاهرء محمد 
الطاهر بن عبد القادر 

الطبري, ابو جعفر بن متحمد: 4/ 

الطبقة التقنو بورجوازية: 77١‏ 

طنجة : 737-194 17940761 +51 

الطهطاوي, رفاعة رافم: 07" 

(ظ١‎ 

الظاهرة الاسلامية: ٠9‏ اهم 

الظاهرة الدينية: 43.94٠‏ 

الظاهرة المدنية: 95 

(00 

العالم الاسلامي : الال ملاقل الاك حنك قوق 
معكلل 'كلل لاككل يكت الاك لت 
:ال ولثال الل لاك" ككل الل 
روثلا الى لالاال للالا لاع 

العالم الثالث: 8,. 2.59 ”5ل 1554 

العالم العربي الاسلامي: 1١1‏ 

العالم الغربي: ٠٠١‏ 

العالم النامي : رونا 

العباسيون: 156 

عبد الله ابراهيم سعد الدين: /ا؟ 

عبد اللهء اسراعيل صبري : لا لاا 73797 

عبد الحميدء حافظ: 44 

عيد الحميد (السلطان): ٠٠١‏ 

عبد الرحمن بن هشام (السلطان): 113 

عبد الرزاق» علي : 1 

عبد العزيز بن ادريس: 51٠‏ 


عبد العزيز (السلطان): 5١5 ١198‏ 

عبد القدوس» محمد: 15" 

عبد الناصر حمال: 8:. لت 'ق2 فى لاقل 
لمعك لاا فكك الاكلء ملا١ا‏ 

عبذف محمد: كل 4ل قف ماك كاملل 20765 
ل 1 اضر انارت رضت 
حك لوا 

عثمان بن عفان: 1"ا١‏ 

العراق: 35 8ل 4اكء فلأل مكلء تك 
الال ملاكا الال ا 

١7/6 الجيش:‎ 

العرب: لاى هلال لاف الاء 6١ل‏ كأهكء لال 
اول اول أل 4ااء ملا قل 

لاحك لاءة 

العرب المسلمون: 887 

عرفات» ياسر: 11/5 ؛ 1١181‏ 

العروبة: 1ك 4# كلل "اول "الال الاك 
الالا. 7 

العروي. عبد الله: 7١١‏ 

عزء اساعيل: 55 

عسيران, عادل: /151 

عشاوي » صالح : 144 

العصر الراشدي : 178. 1١71١‏ 

عطيةء حمال الدين: 994 

العقلانية الاعتزالية : هلالا 

العقيدة الشيوعية: لا6١‏ 

عكاوي». خليل: ١8١‏ 

عكاوي. على: 18١‏ 

العلاقات الاجتماعية: #١‏ 

العلاقات الدولية: 1١5‏ 

علم الاجتماع الديني : 1884 

العليانية: 35 ١ه‏ 9ل*ت الل 214 

العلوم الانسانية: ٠85‏ 

العلوم الفلسفية: 2196 23594٠‏ 465 

العلوي. محمدين العربي: ”١*ك ١4‏ لالاآء 
>3١‏ 

علي بن ابي طالب: “235717 ١14‏ 

عمارة) محمد: 119 

عمر بن الخطاب: لام 4894 ؟ ١٠١‏ 


العمل الاسلامي الشعبي: 7١8‏ 

العمل الاسلامي الحكومي: 718 

العمل التربوي: هلا 

العمل السياسى العربي: ١519‏ 

العنف الديني: 184 ١8١‏ 

عودة. عبد القادر: ,5١‏ ”4. ١880م‏ لالاء 
ل ال ”الاك خهمكء 1ك دما 

عيدء عادل: ١7‏ 

عيسى 2 حسام : 9 راونا 


4 

غارودي» روجيه: 810" 

غازي, محمد: 51١‏ 

غانمء محمد حافظ : ٠١١7‏ 

الغزالي. حجة الاسلام ابو حامد محمد: 0/4" 

الغزالي» غخمد: لال كخأق "اال الاك لال 
امرض ل رضنا 

غزى. ككيال: 78 

غلاب, عبد الكريم: 217 374 775 771 

الغمراوي, محمد: 17 

الغنوشى » راشد: ك2 ١هككء‏ ادك رول "51 
مك لا كحم كر لسن سن 
6" لاثلل. ١هدثخل‏ "لمث" ووثال. رثا 
لل 0ن ريشة نكت لطر احاكنا 


رف 
الماتيكان: 71414 
فاروق (الملك): ١لا‏ 
فاس: 4اكآء ١4١ 5١94‏ 
الفاسى: عبد الحفيظ: 1949 
الفابى, علال: 1956 44ل لحل ز كل مح 
36 لل ار ل اناا 
القامى محمد: 254١‏ 1517 
الفتح الاسلامي: ١9٠‏ 
فراج. عبد السلام: 1884 
فرجء عبد المالك: 517 
فرنجية» سليان: 3774. 1١59‏ 
فرنسا: لالال. 198 كع 5٠١‏ لاا 
الفرنسيون: 1945 


الفساد الاجتماعى : /8/1 

الفساد التشريعي : يفار 

الفساد الفكري : لالا؟ 

فضل الله محمد حسين: 119/1 ١/7‏ 

الفقه الاسلامي: 21١8‏ 75ل هه ,50١4‏ وللل 
اكثلل الكل 42# لاغ 

الفكر الاسلامي: 218 آتث الى "اذك الاق 
أكضة 0 ذلالال. ممخلال لاملل اكلل 
1٠٠ 7355‏ 61قى و10 

الفكر الاصلاحي النبضوي الوطني (المغرب): 51١١‏ 

الفكر الدينى: /54 ْ 

الفكر السيابى: 4ه 178 01 01 

الفكر العربي: 78١‏ 84 47م 

الفكر العربي الاسلامي: 4٠0 .4١7‏ 

الفكر الغربي: 785 

فلسطين: دك لاك الاء 14 5ك قل 
“151 14كء "اهل 1١575‏ - تك 1لا 

1١87 31/٠ الفلسطينيون:‎ 

الفلسفة الاسلامية: /الاا 

الفلسفة الافريقية: 5840 

الفلسفة العربية: 5٠١/8‏ 

الفلسفة اليونانية: 408 

فؤاد (الملك): 47 


فورستر: 870 

فيبرء ماكس: 27714 740 

فيصل» شكري: 094ل والالل ول" دولا لكلل 
فضت لين رخذرا 

الفيلالي» مصطفى : 4 "1ك 2ك لال 7# 

الفيلالي» الحاشمي: 514١‏ 


4 
القاهرة: 147 . 45. "7لا 
القرافيء» شهاب الدين احمد: 407 
القرضاوي. يوسف: ١*ثلل‏ إلل هلل على ”م 
يب الشضد انين رفكت الا ارت ناو 
لظي اشير را ار اجر 4 ار انان 
القرطبي . اسحاق بن بلشك: 8٠87‏ 
قصير. أحمد: 8ل/ا١‏ 


القضية الفلسطينية: الى 7ل هآ ١145#‏ 
1 ”ملق ”ه١1١‏ 


قطبء سيد: 6.5١‏ 684 مكل كلل لالاء على قف 
هف عدل لااكل “كلس الكل وأمك الاك 
لاهلا رهلل الال الاك قمك هلل 


يخا ناي ل امرض 
قوات الاحتلال الصهيوني: 178 
القوات الامريكية (المارينز): ١77‏ 
قوات الردع العربية: 5لا١. ١8٠‏ 
القومية العربية: هلا١.‏ 2768 ١/ا؟‏ 
القومية القطرية: 8١6‏ 
القومية المغربية: 1١15‏ 
القوميون العرب: 501 
القوى الاجتباعية: ٠841‏ 
القوى الاستعمارية : 78 
القوى الامبريالية: ١54‏ 
القوى السياسية: ١١١‏ 
القوى السياسية العربية: 6٠8‏ 
القوى السياسية الوطنية: ١17/5‏ 
القيم الاسلامية: #8 .4٠‏ 424, 40. 51516424ء 

فسن 
القيم الحضارية الاسلامية: 7845 
القيم الفكرية: 7417 
القيم القرآنية: /ا٠ة‏ 

(ك١‎ 


كاريل» الكسيس: 51. 517 

كامل. سعد سرور: 5١‏ 

الكتاني» عبد الحي : 77/7 

كتب 

الاحكام السلطانية: هده 

الاخوان المسلمون: ١56‏ 

الاخوان المسلمون والتنظيم السري: 6 

- الاستبصار في عجائب الأمصار والجبال والانبار 
والبحور ومنافيس النار: ١417‏ 

الاسلام والسلطة الدينية: 756 

الاسلام واصول الحكم: 17 

الاسلام وأوضاعنا السياسية: 207 1ه 

الاسلام ومشكلات الحضارة: 51 


الى 


الانسان ذلك المجهول: 51 

التشريع الجنائي الاسلامي مقارناً بالقانون الوضعي : 
كب ترك يال 

ثمرات الاسلام المرجوة: 7417 

- حقوق غير المسلمين في المجتمع المسلم: 41 

الحل الاسلامي فريضة وضرورة: الا 

خصائص التصور الاسلامي ومقوماته: 11 

خواطر مسجون: 5٠‏ 

رسالة المؤتمر الخامس: 051 

الرسائل الثلاث: ٠ه‏ 

- شروق من الغرب: ١ه‏ 

العدالة الاجتاعية في الاسلام: 4ه 

عشت هول المذبحة: 5٠‏ 

العصبية والدولة عند ابن خلدون: 75 

في الزنزانة: +٠‏ 

قال الناس ولم أقل في حكم عبد الناصر: +٠‏ 

ماذا خسر العالم بتخلف المسلمين: 5١‏ 

- مجزرة القرن العشرين: ”١‏ 

المذيحة في الذكرى العشرين للمذبحة: 5٠‏ 

مذكرات الدعوة والداعية: "41؛ 44» 44 

- المستقبل لهذا الدين: 51 

معالم في الطريق: 251 2537 4" 

مقاصد الشريعة الاسلامية: /0؟ 

من المذبحة الى ساحة الدعوة: 1٠‏ 

الكفاح السيامبي: 5117 

الكفاح الفلسطيني: 1 

الكفاح المسلح : ١8١‏ 

الكفاح الوطني : 1م7, لاملا 

الكنيسة الكاثوليكية: 888 

الكئيسة النصرانية: 4ثما"؟ 

الكواكبى» عبد الرحمن: 2.14 178 715 8545 

الكويت: ل قنضست لمن 

الكيان الاجتماعي : 71 0386 5ؤك"ا 

الكيان الصهيوني: 8١7‏ 

الكيان اللبتاني: 2174 11/7ء 1١1/4‏ 


ل( 
لبئان: ال كاك اثأل فث“ك لكلكل مكلا 
فكل ١7/7‏ . لال الاك 4لاكف فلال 


لي ايلا حلت ورذونا 
- الاجتياح الاسرائيل (1945): “17ل 4لالء 8لا١‏ 
الحرب الاهلية ١91/8(‏ - ): 157ء الاك شلا 
اما 
اللجان الاسلامية: ١8١‏ 
اللغة العربية: 760676010165 ١ل‏ لاك ل 
اللغة الفرنسية: /ا١5.‏ ١١5ا717؟‏ 
الليبرالية الريكاردية : 5*9 
ليبيا: الل ١لالى‏ “الاك هلزلا لاا 


م( 

الماركسية: 155. 8م 

الماركسيون: /اه؟ 

ماكفرلين» روبرت: /الا١‏ 

ماهر على: 1لا 

المجتمع الاسلامي : عل لال مل لال وم لت 
دك لا طالاد كالاء كلاء الىء قف لق 
حك ردك الاك الاك شلال لوك لاملا 
5ك لكل علالاء الالال على لإأللن 
وال لالل لاكلاى 46" لاع". إونال 
وين لكر انك الشر تركس شرك 
لكلا الاثلل بلالا الى لامك رول لدع 

المجتمع الاشتراكي : 81 

المجتمع الاوروبي: ١١١‏ 

المجتمع الايراني: 917 

المجتمع التتري: ١و‏ 

المجتمع الثرائي : 14> 

المجتمع التعليدي : ١١١‏ 

المجتمع التونسي : 3 لال الل لكلل “الال 
نفف شق ا لك ار 


تدك ارحنا 

الملججمع الجاهلي: 373 86-لال, ملاء معلا 
تفلل شان يلين 

المجتمع الدستوري: 784 

المجتمع الديني: 74:4 757 

المجتمع الرأسمالي : /1ا 

المجتمع الشيعي: 47 

المجتمع الصهيوني: ٠17‏ 

المجتمع الطبقي : /1ا 


المجتمسع العربي: 201 ا ال ار اه 


قا 11 لكل ملا لاسن وى لمن 
اج ة يلض 01 2005 
١٠ىفل‏ الل لاملا ممنل كمخ"“. حول 
لد تلد لاض لخ 01 0 

المجتمع العقائدي: 7884 

المجتمع الغربي: 117 144 4م8٠‏ 

المجتمع اللبناني: 1١1137‏ 

المجتمع المدني: ١ل‏ ملال فلا بلاس وى 
تيرد ند 1 للك ري ال” 
هرد 7 ان قر لون 

المجتمع المصري: 212 الاء كلا 4٠١‏ كاك لاق 
كل لاق الل ملل وم 

المجتمع المغربي: ١ل‏ 5كلل الالال ولوك عل 
لخي ادا 

المجتمع الهندي : "01 

المجتمع الوطني : وم 

المجلس الاسلامي الشيعي الأعلى: ١77‏ 

المجمع الفاتيكاني الثاني: 84 

محمد بن الحنفية (الامام): ١184‏ 

محمد بن عيذالله (السلطان): ناث رف 
فت اننا 

محمد بن عبد الرحمن (السلطان): /197ثا؟ 

محمد الخامس (الملك) : 5١9 7١7“‏ 99لا 

محمود. زكي نجيب: 701 

المدرسة الاجتاعية الغربية: 408 

المدرسة الاصلاحية (تونس): 5١لا‏ 1ول"ا 

مدرسة دار العلوم : 51 

المذهب الارثوذكبى: 0 

المذهب الاشعري: ١431‏ 

المذهب الاصلاحيى: هلام 

المذهب البروتستانتي : :1 

المذهب امالك : 1941 كلل "دل ونم 

مراكش: 77514 094ل 51٠‏ 

المستقبل العربي: 4 218 757 8١4,405‏ 

المستقبلات العربية البديلة «مشروع»: 20317 05214 
سان لظن كرض يوضر دكين 

المسلمون: 4" 55. 56. ١ل‏ ١ل‏ كك مت 


لالا مض هه لاك قلق آاث“اللء الل 
كل من 

المسراري. محمد: 14 

المسيحية: ؟'4:. 0غ 

المسيحيون: 35., لاو 

المشكلة الفلسطينية انظر القضية الفلسطيئية 

مصر: 1١‏ 528 كلل هفل 244-41١‏ 5ق لاك 
للا الا ك4 “ف مفميلاف لمضاة 1 كنولكء 
4 لالاكء لامكل تكله الل ل 
لكلل الاك الالالاى "51١‏ 5ق" نا“ 
كلك جضن نمضا فض رار كر ليا 

المصريون: 6غ. ١ه‏ 

المصيلحي , مصطفى : 3 

المعاهد الدينية العربية الاسلامية: لا١٠‏ 

معاهدة سايكس بيكو: 117 

معاوية بن ابي سفيان: ١14‏ 

معركة خورمشهر: 21/0 ١/5‏ 

معكرونء روكسي: 5١‏ 

المعلوف. نصري: ١785‏ 

المغارية: 924ل ككل لكلل الل الل ال 
:34> 

المغرب: 1١58415519519١ 354 .5١‏ 
لكلل الاكلا ككل تاس كلت 58 
4ل ك5اللا لاا 559 205385 535ل 
١1؟.‏ قال الالكل #ادثل الالالال ارلا 
؟قلل لاهثكلال الل "الى الال لكر 
مانا 

174 518 15١7 191 : تاريخ‎ - 

1١91 .195 الجيش:‎ - 

المغرب الأقصى: “الا “١‏ 184. 6هك. 6الء 
كنك الث 1 الك ينا 

المغرب العربي: 14٠ 5١‏ فلالا 

المغربيء زكي: 54 

المقاومة الستوسية (ليبيا): ١785‏ 

المقاومة الفلسطينية: /171, 158 786 

الملكية الفردية: هلا 

منتدى العالم الثالث: لا 

المنطقة العربية: ؟7ا. ٠ه”ا,‏ 7594. #6٠‏ 

المنظيات الفلسطينية: ٠لاا.‏ 4لااء ١/8‏ 


المنظمة الاسلامية للتربية والعلوم والثقافة: 4١1‏ 

منظمة التحرير الفلسطينية: “ال11. 5لااء 580 

المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم : 4٠1‏ 

منظمة فتح : 08ل الاك 'مكء اما 

منظمة المؤتمر الاسلاميى: “اال لالالا. لالع 

المنبجية السلفية: ام 

المنبجية العقلانية : لاه 

المنوني. محمد: 1١91/‏ 

مؤقمر الجزيرة (14*5): لم١‏ 

المؤتمر الصناعي والاقتصادي (دمشق: 1959): 1١١١‏ 

مؤعمّر مدريد (1885): 2.1918 ١1"‏ 

مؤتمر وادي الحجير (1157): 137 

المؤسسات الاقتصادية الأوروبية: ١١١‏ 

مواعدة. محمد: /1 

المودودي. ابوعلي: ات خف لاق “لاك الال 

لي ان 

موروء. عبد الفتاح : ل اللا 

7١ موريتانيا:‎ 

الموسوي, حسين: ه/ا١‏ 

موسى (النبي) : 74 

ميتشل» ريتشارد' ب. : 1١١6‏ 

الميليء محسن: 01ل 4مك مهلا 1لا دللا 
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الناصريون: ١لا‏ 

النبهاتي, تقي الدين: ١51‏ 

النجف الاشرف (العراق): ١9/1١‏ 

ندوة القيروان (تونس: 1984): لالاء 34 - الا 

الندوي. ابو الحسن: ات 38 "1 

النزعة الاسلامية: 2ه ١٠لا‏ 

النزعة الديمقراطية: 4 لاا 

النضال الاسلامي : 31> 

النضال القومي العربي: 1٠5‏ 

النضال الوطنى: 51٠‏ 

النظام الاقتصادي الغربي: 774 

النظام الدكتاتوري: 0ه 

النظم الاسلامية: هئ *الا 


النظم الاوروبية: 50 *الا 
النفيسى» عبد الله: الال ملالا لاا ٠5ل‏ 


لوخال ؤوهلالى ومخل كلل اث كفك 


يف الال لطر اليد 
التقراشى. حمود فهمي : 18 
مور خرج الله: 8٠١‏ 
التميري. جعفر: 96 


النبضة الحضارية: ١7‏ 
العبضة العربية: ٠5‏ 
الخبضة المغربية الحديثة: /191. /ا؟ 
نويرة» الحادي : 5717 
النيفر. أحميدة: 78 
النيقرة» تهامي : 78 
ره 
هارون الرشيد: ١9١‏ 


الحجرة الثقافية: 8م 
المرماسي, محمد عبد الباقي: "ل لال الا 2371417 
ملعو ووس لس لوس ملعا ووس 
المند: كحك 17 
المتود: 8/8 
هواش. محمد يوسف: "١‏ 
الموية الثقافية: .57١/8‏ 4لا" 
الهوية الحضارية: 59 
الهوية الدينية الثقافية: 8١4‏ 
الموية الوطنية: “١؟‏ 
هيكة الانقاذ الوطني: 1174 ١17/06‏ 
6 
الوحدة الاسلامية: 1لا 


يفف 


4١5167 1514 .١7 الوحدة العربية:‎ 

الوحدة القومية: /ا١‏ 

الوحدة المصرية ‏ السورية: ١1١84‏ /ا6١‏ 

الوحدة الوطنية: /لا9 219٠‏ هكلآء ١لكء‏ اللا 
الوحدة الوطنية المغربية: /1 737١8 5١‏ 4؟ 
الوزان؛ شفيق: 1١74‏ 

الوزاني» محمد حسن: 25١9‏ 5437 


الوزيرء خليل: 1١8٠‏ 

الوطن العربي: 17. لاك لالاء -37١1/‏ 3ك 5 أ 
ذلال ملاك حمل كلك كلل ومنل 
لاهلا كككء كك الاك الاك عر 


محل هلال للا كنل الال خملل ومم_ 

8*١ .14٠ الوطنية المغربية:‎ 

وعد بلفور: 1١15‏ 

الوعي الطبقي: 5٠١‏ 

الوعي العروي: 15١‏ 

الوعي الوطني: 140 

الولايات المتحدة الامريكية: لالال. شلاك. 384 
/ا 1 


يي 


5١1 ١1 199 اليابان:‎ 

اليزيدي, محمد: 7847 

اليسار الاسلاميى : ”هلل مهلا 2ه" 17 1 
اليمن الديمقراطية: /179 

84 19١ 1١9 اليهود:‎ 


هذا الكتاب 


يحوي هذا الكتاب على مجمل الدراسات والتعقيبات التي 
قدمت في الندوتين اللتين عقدتا في القيروان ‏ تؤنس في ٠١‏ - 
5 آذاو/مجارس 57 .وق ونس فق 758 - ”7 تشريق 
الآول/ اكتوبر .»١4/85‏ لدراسة حركة الصحوة الاسلامية» وذلك 
في اطار مشروع المستقبلات العربية المبديلة الذي جرى انجازه 
بالتعاون بين جامعة الأمم المتحدة ومنتدى العالم الثالث. 


لقد هدفت الندوة. أساساً. الى معرفة الواقع معرفة علمية, 
عبر الاطلالة على واقع الحركات الاسلامية ني مختلف الأقطار 
العربية. قدأ تارف وفكراً وتفظيا وقوقفاً من الأحداث 
والقضاياء وليس الحكم على هذا الواقع؛ أو التعاطي معه على 
أساسن من يقار جاهزة . 


من هناء اهتمت الندوة بأن تضم ثبلا مباشراً لأهم 
الاتجاهات داخل الحركة الاسلامية» فضلً عن مساهمة عدد من 
المفكرين الاسلاميين غير المنضمين الى حركات منظمة. وقد 
اهتم بعض من حالت ظروفهم دون الحضور بارسال اسهامات 
مكتوبة وجدت مكانها في هذا الكتاب. 

يبقى ان هذا الجهد لم يغط كل جوانب حركة الصحوة 
الاسلامية في الوطن العربي, ولا عالج ما عالج من قضايا 
بالمستوى نفسه من العمق. فغاية الحجهد كانت لا تتجاوز زيادة 
حجم المعرفة المتاحة على أساس علمي وحفز الباحثين: كل في 
مجاله» على اجراء المزيد من البحث .العلمى والدراسة المستفيضة 
لتلك. القضايا التي تحكم المستقبل العرربي. ' 
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